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Fraile, predicador, profeta, reformador. No rehúye las dispu- 
tas teológicas, filosóficas, políticas. Imparable ascensión sobre 
Florencia, vertiginosa caída, controvertidas confesiones (espolea- 
das por la tortura); finalmente, sumaria ejecución pública. No 
es sencillo encajar a Savonarola en el Renacimiento italiano; 
menos aún, hacerlo desde la neutralidad. Entre otras cosas, 
porque su lucha se despliega en todos los campos: la Iglesia y la 
religión, las costumbres y la moral, la política, la filosofía, el 
arte, la astrología... En todas partes identifica dos ejércitos: el de 
Cristo, y el de los enemigos de Cristo; el de los honestos y sim- 
ples, y el de los corruptos y taimados; el de los humildes y justos, 
y el de los ambiciosos e inmorales; el de la belleza natural y sen- 
cilla, y el de la concupiscencia o superflua sofisticación; el de un 
conocimiento prudente y limitado por los principios básicos de 
la fe, y el de la soberbia racionalista pagana o de la ciencia ocul- 
ta y diabólica. Quizá fue la única batalla en la que puede decla- 
rarse al dominico vencedor sin titubeos: la ticha contra la indi- 
ferencia, que ya Dante condenase a la antesala del Infierno y 
que el fraile denuncia como vestíbulo de la corrupción. Si cada 
hecho de la vida de Savonarola puede interpretarse desde la 
hostilidad o la hagiografía (dependiendo de si leemos a simpa- 
tizantes u opositores), con mayor razón se desata la disparidad 
en los juicios de carácter general, Basta hacer un repaso por sus 
más importantes comentaristas y biógrafos. J. Burckhardt nos 
lo presenta como un epígono del Medievo, incapaz de adaptar 
sus ilusiones a la nueva realidad renacentista. L. von Pastor, en 
su historia del papado, lo caracteriza como hombre de gran 
ingenio y severa moral, pero fanático y entrometido por lo que 
se refiere a los asuntos políticos y eclesiales. P. Villari, en su 
amena biografía, lo dibuja como un héroe político, defensor de 
la democracia y la república frente al poder mediceo y borgia- 
no. H. N. Shaw se hace eco de un Savonarola precursor de la 
Reforma; mientras que Thomas Mann, en su Fiorenza, muestra 
un Savonarola ansioso de gloria y de poder, y enemigo irreduci- 
ble del Renacimiento. G. Portigliotti lo presenta como un mitó- 
mano, tendente a la paranoia mística y reformadora. Línea 
interpretativa retomada por F. Cordero ya en los años 80, en un 
trabajo extenso y minuciosamente anti-fratesco. En su gran bio- 


grafía, J. Schnitzer lo propone como un héroe religioso que, 
compartiendo los anhelos espirituales de reformadores tardíos, 
pretende sin embargo salvar el catolicismo y la Iglesia. E. Garin 
y R. Ridolfi otorgan a Savonarola un profundo y auténtico sen- 
tido religioso, al tiempo que combaten la acusación de medie- 
valismo y fanatismo. En la misma línea podría situarse al emi- 
nente histórico de la Florencia renacentista, V. R. Albertini. Más 
recientemente, D. Weinstein delinea un Savonarola complejo y 
en evolución, una personalidad que se compadece mal con jui- 
cios unilaterales. Por último, en España, De Lojendio crítica 
abiertamente el profetismo de Savonarola, su intervención polí- 
tica y la desobediencia; por otro lado, la biografía de A. Huerga 
reduce considerablemente el tono crítico, excepto por lo que se 
refiere a la desobediencia, presentándonos un Savonarola reli- 
gioso, pero también dramáticamente abocado a lo mundano. 

Difícil, en definitiva, una descripción neutral del episodio 
savonaroliano. Intentaremos, con todo, ofrecer una versión que 
diferencie entre hechos probados y conjeturas. 


PrimeROS PASOS: MUNDO EN RUINAS 


Girolamo Savonarola nace en 1452, en Ferrara, en una familia 
acomodada, quizá de orígenes nobles. Es nieto del médico y escri- 
tor Giovanni Michele della Savonarola!, e hijo de un mercante con 
mala fortuna. Personalidad introspectiva, adolescencia posiblemen- 
te atormentada. Si damos fe a alguno de sus biógrafos, sufre un 
desengaño amoroso con una joven de buena familia: Laudomia 
Strozzi. Mientras tanto, adquiere en su primera juventud una cier- 
ta formación en las artes liberales, La intención de la familia es que 
siga la carrera médica de su abuelo, En vano. Su idea de abandonar 
la condición laica se ratifica en 1475, tras escuchar las palabras del 
Exodo por boca de un predicador agustino en Faenza: «egredere de 
terra tua». Un año más tarde, se decide a abandonar los estudios 
de medicina y el «mundo». Huida del siglo que representó, tal y como 
confirman las cartas, una mala noticia la familia: tras la muerte 
del abuelo y los malos negocios del , Girolamo era una colum- 
na fundamental para el bienestar económico de los Savonarola. 


1 El abuelo muere en junio de 1464, De cierta celebridad en su tiempo, 
Ridolfi lo define como «hombre de piedad ejemplar y rígidas costumbres» 
(R. Ridolfi, Vita di Girolamo Savonarola, Florencia, Sansoni, 1981, 4). Tras un 
vuelo rasante por algunos de los puntos más extravagantes de las obras del 
abuelo, Cordero no le dedica muchos elogios: «...interlocutor inoportuno, abre 
el pico sobre cualquier cuestión relevante ad salutem animaram; obvio que 
deteste el esplendor de la cultura mundana» (F, Cordero, Savonarola, IV vols., 
Bari, Laterza, 1986-8, LI, 9). 


ios 


Savonarola tiene vocación de médico, pero de la vida 
moral. A sus veinte años, aparece ya enteramente convencido 
de que Italia y la Iglesia sufren un proceso de decadencia y 
corrupción generalizada: «Viendo cabeza abajo vuelto el 
mundo / y que hasta el fondo se ha sumergido / cualquier vir- 
tud y buena costumbre: (...) / Aquí, enemigo se juzga a quien 
de Dios viene / Catón deambula mendigo; / En manos de pira- 
ta ha caído el cetro: / Por tierra rueda San Pedro; / Allí abun- 
dan todas las lujurias y rapiñas, / Que no entiendo que el cielo no 
se turbe...» (PO, 4). 

Opiniones variadas a la hora de describir la personalidad del 
joven que está detrás de estos versos. Villari, en su romántica y 

lla biografía, nos recuerda su «vivir triste y solitario, su cami- 
nar humilde y desconsolado, el casi no hablar, el continuo adel- 
gazar, el rezo cada vez más ferviente, las largas horas pasadas en 
las iglesias, los frecuentes ayunos?». Para Gian Francesco Pico 
della Mirandola, se trata de un intellectus perspicax, un veritatis 
amator. El contrapunto, como siempre, lo pone Cordero: «ira- 
cundo, melancólico, misántropo, (...), vaga solitario especulan- 
do sobre la locura de la vida mundana (...) Nacido hipocondría- 
co, capta ictu oculi los lados negativos; en realidad, ve sólo 
negro: la entera escena mundana le pasa delante como una 
pesadilla...» (Cordero, I, 14-15). 

De Ruina mundi se remonta a 1472; tres años más tarde, en 
su Oratio pro Ecclesia, el grave diagnóstico sobre el mundo se 
concentra en el estado de la Iglesia. Con un elemento relativa- 
mente novedoso: si en De Ruina Mundi se esperaba sólo en los 
premios y castigos de ultratumba, en la Oratio encontramos ya 
tonos apocalípticos, y aparece la necesidad de una intervención 
que reduzca a la Institución a su primitiva pobreza: «Dios, mira 
con piedad ante que tempestad / se halla tu Esposa / Y cuánta 
sangre, ¡Dios mío!, se anuncia Í si tu piadosa mano (...) / no la 
reduce a aquella / paz de cuando vivía en la pobreza» (PO, 13). 

Parece obvio, pues, que la decisión de ingresar en las filas de 
la Iglesia está relacionada con una percepción del mundo inva- 
dido por la corrupción y la decadencia. Algunas líneas de una 
carta de Savonarola a su padre, explicando las razones de su 


2 P. Villari, La storia di Girolamo Savonarola e de soi tempi, Florencia, Le 
Monnier [1859-1861], 2 vols., I, 11. 

3 Ridolfi, al final de su excelente biografía, nos ofrece algunos juicios de 
conjunto evidentemente favorables: «amor por la pobreza, a la que solía llamar 
su esposa;» humilde, pero «sólo como un soberbio puede serlo»; paciente; con 
un fuerte carisma; de gran elocuencia; «óptimo entendimiento»; «gran agudeza 
de juicio»; «gran memoria y aplicación al estudio»; «sólidos conocimientos filo- 
sóficos» (Ridolfi, Vita, 405 y sig.). 
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huida, son bastante explícitas al respecto: «Honorable padre 
mío. Yo no dudo del gran dolor que le habrá supuesto mi parti- 
da, y tanto más cuanto que yo me he marchado secretamente 
(...) In primis, la razón que me mueve a entrar en la religión es 
ésta: antes que nada, la gran miseria del mundo, las iniquidades 
de los hombres, las violencias, los adulterios, los latrocinios, la 
soberbia, la idolatría, las crueles blasfemias; que el siglo ha lle- 
gado ya al punto en que no se encuentra quien haga bien (...) He 
aquí por qué no podía yo seguir soportando la vileza de los cie- 
gos pueblos de Italia y, tanto más, cuanto que yo veía la virtud 
sumergida en las profundidades y aflorar sólo los vicios» (LT, 1). 

Por lo que se refiere a su vocación religiosa, no encontramos 
en Savonarola la batalla interior que suele atormentar a ciertos 
místicos. No hallamos en él la duda, El enemigo es claro y defi- 
nido: el caos de lo mundano que se ha apoderado de Italia y de 
la Esposa de Cristo. Ciertamente, su actitud no parece indicar 
una huida motivada por la indiferencia o la mera repulsa: no se 
trata tanto de condenar el mundo y la corrupción de la Iglesia, 
cuanto de salvar a ambos, sanarlos. Y visto lo avanzado de la 
enfermedad, la purga no se promete pacífica. 


PRIMEROS AÑOS DE VIDA RELIGIOSA 


Decidido al voto religioso, marcha a Bolonia, donde, esta- 
mos en 1476, ingresa en el convento de Santo Domingo. La 
elección es significativa. Dentro del panorama eclesiástico de 
Italia, la congregación lombarda de los dominicanos se halla 
seguramente a la cabeza por lo que se refiere a aspiraciones de 
reforma y rigor moral. Precisamente en este convento de Bolonia 
se custodiaban los restos de Santo Domingo de Guzmán, del 
que dirá Savonarola: «mientras vivió, restauró la casa y conso- 
lidó el templo». Por otro lado, sabemos de las características 
principales de la orden de los frailes predicadores: el estudio y 
la predicación. En los primeros años de vida conventual, 
Savonarola compagina oraciones y devoción religiosa con estu- 
dios teológicos y Élosóficos. Como es corriente en la orden 
dominicana, inicia un periplo continuo de un convento a otro, 
En 1479 vuelve nuevamente a Ferrara, donde finaliza los estu- 
dios de profesor de teología. En 1482 lo tenemos en Reggio 
Emilia presentando una disputatio, ante los ojos asombrados, 
según algunas fuentes, de Giovanni Pico della Mirandola. Se 
supone que a raíz de su éxito como orador, viene destinado a la 
Florencia de Lorenzo el Magnífico como lector en San Marcos. 
Allí le hallamos dedicado a la enseñanza de cuestiones de filo- 
sofía y teología entre los frailes. Pero, como miembro del ordo 
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praedicatorum, orienta sus esfuerzos a la predicación. Sube al 
púlpito en el monasterio benedictino de Le Murate, en 
Orsanmichele y en San Lorenzo, centro, este último, del poder 
mediceo. Si atendemos a las declaraciones en el interrogatorio, 
parece que las primeras «visiones» proféticas podrían retrotra- 
erse a esta primera estancia en Florencia, aunque no deja de 
haber dudas al respecto*. Por lo demás, la predicación de este 
período parece que no alcanzó mucho éxito, como él mismo 
resalta: «Todo el que me conozca de diez años atrás, sabe que 
yo no tenía voz, ni pecho, ni formas, es más, mi predicar era 
desagradable para todos?» (ES, I, 50). El refinamiento florenti- 
no no parecía congeniar con un predicador algo rudo y dema- 
siado directo. Leamos uno de los coloridos lienzos de Villari: 
«Los florentinos (...) gustaban en sus predicadores un comedi- 
do cálculo de gestos, de palabras, de frases; que se imitase de 
modo manifiesto a algún clásico; continuas citaciones de otros. 
Por lo que se refiere a la sustancia de los sermones, no presta- 
ban mucha atención; es más, a menudo, aplaudían a quien 
dejaba entrever algo de impiedad. Savonarola se revolvía furio- 
so en sus sermones contra los vicios y la poca religión de clero 
y seculares; criticaba a poetas y filósofos; condenaba el extraño 
fanatismo profesado a los antiguos; y no quería citar libro algu- 
no que no fuera la Biblia, sobre la cual fundaba todos sus dis- 
cursos. Pero en Florencia pocos querían leer la Biblia, porque 
encontraban en ella un latín grosero, y no querían que su esti- 
lo se corrompiese?». 

Entre 1485 y 1486 predica en San Gimignano. Aquí se gesta 
su perfil reformador y apocalíptico: «Y yendo a San Gimignano 
comencé a predicar. Y en los dos años que estuve prediqué pro- 

niendo estas dos conclusiones: que la Iglesia iba a ser flage- 
lada y renovada?». Comienza pues a anunciar el inminente fla- 
gelo, aunque, según admite él mismo, todavía no en calidad de 
profeta, sino por vía de conjetura racional, a la luz de las cala- 
mitosas condiciones de la Iglesia. En 1487 torna a Bolonia, 
donde es nombrado Maestro de estudiantes. En 1488 vuelve 
destinado a su ciudad natal, Ferrara, para, el siguiente año, 


4 Se detectan contradicciones con sus biógrafos y otras declaraciones de 
Savonarola que podrían remontar esta fecha a 1430. Cfr. Cordero, Savonarola 
I, 86. 
5 Por tanto, Savonarola parece atribuir su escaso éxito a sus propios defec- 
tos, aunque tampoco falta un elemento de crítica para con los parroquianos: 
«cuando empezamos a predicar, venía poca gente; eran sólo... hombres simples 
y algunas señoras» (RM, I, 122). 

$ Villari, La Storia, 1, 63. 

7 PR, 4. 
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recorrer diversas ciudades del centro norte de Italia (Pavía, 
Brescia, Génova, etc.). Es en 1490 cuando le tenemos nueva- 
mente en Florencia; se le destina al convento de San Marcos, 
gracias a las gestiones del propio Lorenzo el Magnífico y a ins- 
tancias de Giovanni Pico della Mirandola?, Enseña lógica a los 
frailes, al tiempo que predica con gran éxito entre religiosos y 
laicos. La Iglesia de San Marcos se abarrota semana tras sema- 
na. Comenta el Apocalipsis; luego, la primera Epístola de San 
Juan; fustiga las costumbres italianas y florentinas; anuncia la 
renovación de la Iglesia y el flagelo para Italia y Florencia si no 
se «convierten». Todavía no utiliza un lenguaje inequívocamen- 
te profético: el cuadro bajo el que se enmarcan las admonicio- 
nes oscila entre la profecía y la conjetura racional. El carácter 
incendiario de sus predicaciones provoca la amonestación de 
Lorenzo de Medici que (hecho no contrastado), a través de 
intermediarios, pide cautela a Savonarola. Si tal admonición 
existió efectivamente no tuvo éxito. Entre tanto, en 1491 
Savonarola es ya prior de San Marcos, el más alto rango del 
convento. Su ideal de reforma encuentra un primer espacio 
donde desplegarse. 


La REFORMA INTERNA 


Savonarola está decidido a la reforma de San Marcos. En 
primer lugar, inicia una ofensiva diplomática para separar el 
convento de las ataduras institucionales externas. Al mismo 
tiempo, introduce un régimen de vida interno volcado hacia el 
rigor y la disciplina”. En 1493, tras no pocas diligencias y dis- 


8 Sobre la relación entre Giovanni Pico della Mirandola y Savonarola, la 
mejor síntesis la hallamos en E. Garín, Giovanni Pico della Mirandola, vita e dot- 
trina, Florencia, Le Monnier, 1937. Sabemos que estuvo a punto de tomar el 
hábito dominicano en San Marcos por el que finalmente no se decidió. En torno 
a la relación intelectual con Savonarola y sus diálogos en la Academia Marciana 
con el fraile, cfr. Ridolfi, Vira, 146. Curioso, el secreto desvelado por Savonarola 
en público a la muerte de Pico: «dicen que su alma, por las oraciones de los her- 
manos, por algunas buenas obras que hizo en esta vida y por otras oraciones, se 
halla en el purgatorio...» (AG, 104), Dice Ridolfi que con la muerte de Pico, 
Savonarola perdió a «su más querido amigo» (Ridolfi, Vita, 145). Cordero, tras 
relatar este episodio sobre la muerte de Pico, estalla en una de sus críticas: «...lo 
sabemos inclinado a las fantasías negras, agresivo, narciso fantaseador; indis- 
creto, idóneo para las intrigas, hábil en la logomaquia escolástica, devoto a ges- 
tos arrebatados, ajeno a la duda: se ha designado mediador en la relación Dios- 
Florencia y lo está proyectando a escala cósmica; imposible establecer si, sub 
fimen conscientiae, sospeche algo de las «monedas falsas acuñadas ante uno 
mismo» (Cordero, Savonarola, 1, 53). 

2 Sobre la reforma interna proyectada por Savonarola, preciosas las infor- 
maciones dadas por el Pseudo-Burlamacchi, La vita del beato,.., 57-66. Curiosa, 


putas, el prior consigue, con la mediación de los Medici (y 
según los biógrafos fratescos, gracias a la divina intercessio), la 
plena autonomía de San Marcos, algo que significaba la total 
soberanía del convento. A los logros en materia de autonomía le 
sigue un intento de expansión. Razones también prácticas: se 
quiere extender la reforma, pero también encontrar acomodo 
para los frailes que ya no caben en San Marcos. Savonarola pre- 
tende los conventos de Fiésole y Pisa; más tarde, los de Prato, 
Siena y San Gimignano. Efectivamente, en 1494 el Papa ratifica 
en un breve la subordinación de los dos primeros a San Marcos. 
Entre los religiosos de Pisa la idea no tuvo gran acogida: de 
los 44 religiosos, 40 eligen el destierro, entre ellos, Fray Leonardo 
Buonarroti, hermano de Miguel Ángel. Por lo demás, el conven- 
to pisano volverá a sustraerse, casi inmediatamente, al priorato 
de Savonarola. Lo cierto es que las polémicas y fallidas anexio- 
nes del convento de Pisa y de otros, como el de Vallombrosa, 
generaron abundante animadversión contra el fraile desde el 
ámbito religioso??. 

En cualquier caso, la red de poder puesta en marcha por 
Savonarola debe interpretarse en el contexto de su programa de 
reforma. Reforma quiere decir, como no podía ser de otra 
manera, recuperación de la forma primigenia: eliminación de 
los elementos extraños a la vida conventual, eliminación de las 
«deformidades», y recuperación de la forma de vida original 
instaurada por el fundador de la Orden!”. En definitiva, un ideal 
de pobreza y ascetismo, no sin consecuencias para la salud de 
los propios frailes: al entusiasmo inicial y masivo, a los días 
de ayuno y horas de oraciones, le siguió una cierta proliferación 


la relación de palizas, golpes y otros fenómenos poltergeist, con los que, según 
las fuentes fratescas, Satanás se opuso a la reforma de San Marcos. Interrogado 
en los procesos por el caso, dirá que él nunca vio tales espíritus (cfr, PR, 25). 

10 Más tarde, llegará a redactar una apología de su proyecto de reforma 
(Apologeticurn fratrum Congregationis Sancti Marci), destinada a defenderse de 
las críticas a propósito de su intento de dotar al convento de plena autonomía 
(cfr. SA, 283-303), 

1 Santo Domingo de Guzmán, fundador de la Orden, adoptó en principio 
la regla agustiniana. En lo que se refiere a la cuestión de la pobreza, entre los 
dominicos conviven tres ramas: los conventuales, que no ven inconveniente en 
la posesión de bienes; los observantes, que aceptan sólo los bienes comunitarios; 
por último, una minoría rigorista, que reivindica una pobreza absoluta. En cual- 
quier caso, formó siempre parte del espíritu de la Orden que la pobreza y la aus- 
teridad no fueran un obstáculo para las dos ocupaciones principales: estudio y 
predicación. Para la bibliografía y para una síntesis general sobre las particula- 
ridades de los dominicos y su evolución histórica, puede consultarse la voz «frati 
predicatori» en el Dizionario degli Istitti dí perfezione, (Roma, Edizioni Paoline, 


1973) vol. IV, o en la Enciclopedia Catrolica, (Florencia, Sansoni, 1950), vol. V. 


de enfermedades entre los frailes, hasta el punto de que el pro- 
pio prior tuvo que moderar algo el rigor, sobre todo para los más 
jóvenes. 


Prorecía. REFORMA DE ITALIA Y DE LA IGLESIA 


La voluntad de reforma del fraile ferrarés no podía conte- 
nerse intramuros. Su proyecto es mucho más ambicioso. Inicia 
una auténtica ofensiva contra la corrupción que impregna la 
vida italiana. Veamos algunas pinceladas. 

Sobre los príncipes italianos, sus cortes y sus religiosos: 
«Estos príncipes corruptos han sido enviados para castigar los 
pecados de los súbditos (...) sus palacios y cortes son el refugio 
de todos los animales y monstruos de la tierra; (...) allí están los 
malos consejeros, que estudian siempre nuevas gabelas e 
impuestos para succionar la sangre al pueblo. Allí los filósofos 
y poetas aduladores, los cuales con mil fábulas y mentiras hacen 
que la genealogía de estos príncipes deshonestos se remonte a 
los dioses; pero, lo que es peor, allí están los religiosos que man- 
tienen el mismo tenor. Ésta, hermanos, es la ciudad de 
Babilonia, la ciudad de los necios y los impíos, la ciudad que el 
Señor quiere destruir» (OB, X). 

Más en particular, sobre los eclesiásticos: «Con Aristóteles, 
Platón, Virgilio y Petrarca, acarician las orejas, pero no se ocu- 
pan de la salud de las almas. ¿Por qué, en vez de tantos libros, 
no enseñan ese donde únicamente se halla la ley y el espíritu de 
la vida? (...) Estos prelados se jactan de su dignidad y despre- 
cian al prójimo; son los que quieren ser reverenciados y temi- 
dos; son los que buscan las primeras cátedras en las sinagogas, 
los primeros púlpitos de Italia. Éstos desean que, por la maña- 
na, cuando se les encuentra en la calle, se les salude y se les 
llame maestros y rabinos!?...» (QB, ID). 

Es precisamente Florencia, corazón de Italia, la elegida por 
Dios como el motor de este proyecto de renovación a gran esca- 
la. Florencia, como Italia, ha sufrido un proceso de degradación 
desde su unidad original (prima forma) hasta Negar a sus innu- 
merables escisiones y divisiones. Reformar significa purgar al 
cuerpo de la corrupción acumulada con el tiempo, producto a 
su vez del enseñorearse de lo carnal y la ambición humana 
sobre la condición espiritual. Savonarola se sitúa en una dialéc- 
tica bien conocida en la tradición cristiana del Medievo: nostal- 


12 Cfr. también SCV, TV, 8. 


gia de la Iglesia primitiva, corrupción intolerable de la existen- 
te, necesidad de una futura Iglesia a imagen de la primigenia. 
Por lo demás, si analizamos en detalle los contenidos de la 
reforma, los instrumentos concretos y la estrategia para actuar- 
la, Savonarola se mantiene a un nivel muy general, sin anclajes 
de tipo institucional!'*, En realidad, la reforma se concibe a par- 
tir de la conversión generalizada de los creyentes y, sobre todo, 
como el efecto inexorable de la voluntad divina. 

En febrero de 1494, Savonarola pone sus cartas sobre la 
mesa. Una jugada de alto riesgo: Dios ha elegido a un nuevo 
Ciro que invadirá Italia desde el norte y que no es sino un ins- 
trumento con el que se quiere purgar a Italia de sus pecados. 
Florencia es el arca en el que recrear, retomar y expandir la 
auténtica vida cristiana, ahora corrompida en todos los rinco- 
nes de Italia. Voluntad de reforma y profecía aparecen así inex- 
tricablemente unidas!* Por cuanto se refiere a la llegada del 
nuevo Ciro, Savonarola dirá en su Compendium Revelationis 
que se trata de una profecía condicionada (de promesa o con- 
minación): el nuevo Ciro ha sido elegido para cumplir con la 
voluntad de Dios, pero se le ha otorgado también la libertad de 
no actuar y de condenarse. No importa: ¡Dios le castigará y ele- 
girá de inmediato otro instrumento! Solamente la reforma de 
Italia, así como la conversión de los «turcos y paganos», pueden 
considerarse profecías de carácter absoluto: «te he dicho en otra 
ocasión, y sábelo y tenlo por segurísimo, que Dios quiere reno- 
var su Iglesia; y no dudes nada de esto, y que la renovará, y con 
la espada de las tribulaciones, y pronto, ni dudes tampoco que 
los Turcos y paganos se han de bautizar...» (AG, 214). Por lo 
que se refiere a Florencia, aunque el Compendium nos dice que 
lo prometido a la ciudad tiene un carácter «absoluto» (CR, 240), 
en otras ocasiones su profecía parece condicionada. Si la ciu- 
dad adopta las medidas propuestas por Savonarola, su destino 
es convertirse en eje de la reforma italiana y gran potencia de 


13 Su concepción reforma de la Iglesia aparece sintetizada en un sermón 
del 13 enero de 1945, rápidamente divulgado a través de la imprenta. Como 
recuerda Huerga, el mismo Alejandro VI proyectó un programa ad Ecclesiam 
reformandam que, aunque finalmente papel mojado, se presenta con más con- 
tenido que las críticas generales del fraile. Cfr. A. Huerga, Savonarola, Madrid, 
BAC, 1978, 72-3, 

14 Sobre el concepto de profecía y reforma en Savonarola son útiles las 
páginas dedicadas al tema por M. A. Granada, qué las compara a las de Pico: 
Cosmología, religión y política, Anthropos, Barcelona, 1988, 75-103. Granada 
aborda también los fundamentos antropológicos de la doctrina savonaroliana y 
su ideal de reforma: ibíd., 181-195. 


== 


la cristiandad: «y si hacéis esto, vuestra ciudad será gloriosa, 

orque de esta manera [la ciudad] vendrá reformada tanto en 
o espiritual cuanto en lo temporal (...) y de ti saldrá la reforma 
de toda Italia. Y Florencia será más rica y potente que nunca 
ha sido, y dilatará su imperio por muchos lugares» (AG, 213). 
De otro modo, la ciudad se convertirá en la nueva Babilonia 
(AG, 341). 

Sucede, en efecto, que en septiembre de 1494 el nuevo Ciro 
irrumpe en Italia desde el norte, con un ejército de más 
de 30.000 hombres. Se trata de Carlos VIIL que pretende el 
Reino de Nápoles, antiguo poder de los Anjou. No faltaban en 
Italia partidarios del rey francés que le animan a la empresa: la 
Milán de Ludovico el Moro, o el cardenal Giuliano della Rovere, 
acérrimo enemigo de Alejandro VI y, a la postre, Papa Julio TI. 
El camino hacia Nápoles incumbe directamente a Florencia. El 
ejército de Carlos VIII entra en Toscana. Un torpe Piero de 
Medici, a la sazón señor de Florencia y contrario a la invasión, 
poses una histérica y nefasta representación. Incrédulo 

asta el final ante los hechos, mantiene una insolente resisten- 
cia ante la avanzadilla diplomática del rey; seguidamente, no le 
queda más recurso que un humillante servilismo ante la llegada 
del propio Carlos VII y su ejército. Acepta todas las exigencias del 
rey, económicas y territoriales. Todo ello se traduce en una 
cesión a Francia de Pisa y Livorno, y varias plazas fuertes flo- 
rentinas que Carlos VIII acabará vendiendo a Luca y a Génova, 
competidoras directas de Florencia. Mientras tanto, en la ciu- 
dad vuelan octavillas por las calles invitando al rey a liberar 
Florencia de la tiranía medicea. Todas las fuerzas vivas se alían 
contra Piero de Medici al grito de popolo e libertá. Piero se ve 
obligado al exilio. 

Mientras se acerca Carlos VII, Savonarola reanuda sus ser- 
mones apocalípticos. 21 de septiembre: la espada se cierne 
sobre Italia: el arca de los salvos está a punto de cerrarse. Quien 
no entre en el arca sufrirá en sus carnes el diluvio de fuego. 
Giovanni Pico de la Mirandola siente erizarse su pelo. Miguel 

gel huye de Florencia. 

A la nueva Florencia ex medicea no le queda más remedio 
que hospedar a Carlos VII y tratar de granjearse su benevolen- 
cia. Se elige a Savonarola como uno de los embajadores para 
convencer al monarca de la conveniencia de una Florencia 
amiga y aliada. Savonarola mismo nos ilustra sobre la naturale- 
za de su embajada en su Compedium Revelationis: él, siervo inú- 
til del Señor, había profetizado la llegada del rey a Italia como 
enviado de Dios, para hacer cumplir la justicia en un país sumi- 
do en el pecado; ahora bien, justicia y misericordia van de la 
mano; se pide clemencia, máxime con Florencia, la cual, a pesar 
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de sus pecados, es plaza fuerte de la religión cristiana. 
Perdónesele la insolencia a los florentinos: ignoraban, quizá, 
que Carlos es un enviado de Dios. 

Y, en efecto, el rey perdona y disculpa. Lectura fratesca: 
Savonarola ha salvado la ciudad. Lectura no fratesca: a Carlos VIII 
no le parece mal una Toscana aliada en la retaguardia y que, por 
cierto, le sale prácticamente gratis: hace muchas promesas, 
pero no concreta nada. Pisa aprovecha el momento para vindi- 
car su libertad frente al yugo florentino. Carlos VIH apoya táci- 
tamente a Pisa: no le disgusta quedarse con una carta con la que 
negociar, y la carta es un as de picas: sin Pisa, la mercatrix 
Florencia se queda sin salida al mar. 

Sea como fuere, Savonarola alcanza su mayor grado de pres- 
tigio en la ciudad: primero, porque se ha cumplido su profecía!”; 
segundo, su influencia ante Carlos VIH ha permitido librar a la 
ciudad de un eventual saqueo. Para Savonarola y sus seguidores 
la devolución de Pisa es cuestión de tiempo. Carlos VIH cumpli- 
rá su promesa. A su debido tiempo. 


ARCA FLORENTINA 


Tras la expulsión de los Medici, Florencia se encamina hacia 
un régimen republicano de base popular; régimen auspiciado, 
en buena medida, por las prédicas y la actividades de Sa- 
vonarola. Son muchas las alusiones y sugerencias políticas des- 
perdigadas en sus sucesivos sermones. Posteriormente, en su 
Trattato circa il reggimento e governo della cittá di Firenze, apare- 
cen éstas sistematizadas, aunque también relativamente mode- 
radas. Por una parte, el núcleo discursivo del fraile dominico 
es claramente republicano: Florencia no quiere tiranos; el úni- 
co señor de Florencia debe ser Cristo, id popolo, su único vi- 
cario. Por otro lado, tanto en sus prédicas como en su Tratado 
(y a pesar de seguir fielmente un modelo aristotélico-tomista), 


15 Por lo que se refiere al valor de la profecía sobre la llegada del Nuevo 
Ciro, según Guicciardini, la predicción de la invasión la hizo cuando en «Italia 
no había más que signos de tranquilidad» (Storia d'Italia, U, 1). Leamos, por el 
contrario, a Cordero: «que Carlos VIII esté preparando una expedición en la 
cuaresma de 1494 lo dicen todos; era conocido omnibus lippis et tonsoribus 
desde el año precedente» (Cordero, Savonarola, 1, 276). Sobre la misión proféti- 
ca de Savonarola, un juicio afirmativo, aunque matizado, el de Ridolfi, que 
recuerda que tampoco algunos profetas bíblicos, vieron cumplido todo lo 
que anunciaron. En principio, el mayor escollo para una interpretación «piag- 
nona» era la cuestión de la conversión de los infieles (aunque Savonarola se 
refería a los turcos); Ridolfi ve cumplida incluso esta predicción con la conver- 
sión de los indígenas americanos (Ridofi, Vita, 412 y sig.). 
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Savonarola tiende al esquema teocrático (aunque no clerical): la 
reforma política esta condicionada a la renovación moral y reli- 
giosa; lo político es instrumento, sí, para la felicidad mundana, 
pero, en último término, es fundamentalmente un instrumento 
de salvación moral y espiritual. La política florentina y la refor- 
ma religiosa se relacionan íntimamente. Por un lado, la fisono- 
mía corrupta y deforme de la ciudad es en buena medida el pro- 
ducto de la tiranía medicea. Frente a esta deformidad, se apela 
a las virtudes cristianas, al buen gobierno, al bien común, al 
triunfo de la libertad: elementos necesarios para la regeneración 
moral de la ciudad; todo ello, a su vez, condición necesaria para 
la activación de su prosperidad material y política. No sólo: una 
Florencia potente y virtuosamente cristiana activará, a su vez, la 
regeneración política y moral de Italia. 

El «mito de Florencia» adopta así una nueva figura, aunque 
no tan diferente de otras ya vistas. Resalta quizá el contraste 
con el mito mediceo y ficiniano: de los devaneos seudopaganos 
de la que muchos consideraron la nueva Atenas, se pasa al 
sueño de la nueva Jerusalén!*?, Digamos de paso que la fractura 
entre Savonarola y el ámbito mediceo y el de los compagnaccei es 
insalvable. Savonarola cree en una neta continuidad entre reli- 
gión y política: las virtudes cristianas de los gobernantes y los 
ciudadanos son la clave, no sólo del buen vivir cívico, sino tam- 
bién de la prosperidad material y del éxito político en la esfera 
internacional. Una concepción del acontecer mundano que ni 
un Lorenzo, ni más tarde un Maquiavelo, habrían podido nunca 
asumir. Para estos últimos, el plano religioso-moral y el de la 
acción política, aceptando sus múltiples contactos, reclaman 
una lógica específica y diferenciada: la fusión de ambos planos 
no puede conducir más que a la ruina!”. Savonarola, por el 
contrario, lo repetirá una y otra vez: mienten, los que afirman 
(Lorenzo de Medici) que los pueblos no se gobiernan con 
Padrenuestros. 

En el plano social hay que admitir que Savonarola tiene algo 
de protestante ante litteram: se trata de llevar parte del rigor y la 
disciplina conventual a las calles de una ciudad que viene del 
carnaval renacentista: «quien quiera disfrutar, disfrute, / del ma- 
fñana no hay certeza». Versos bien conocidos del Triunfo di 


1e Por ejemplo: «... el Señor querría edificar aquí una nueva Jerusalén, y que 
esta ciudad no sea ya Florencia, como hasta aquí, sino que sea una Jerusalén 
santa y pacífica, si es vuestra voluntad. Pero si no queréis, será una Babilonia» 
(AG, 341). 

17 Cordero ha insistido en este punto por lo que se refiere a Lorenzo de 
Medici, cfr. Savonarola, 1, 169-75. 


Bacco e Arianna de Lorenzo de Medici y que reflejan un pasado 
de relajación y «alegre» pesimismo. Pero lejos queda ya el car- 
naval. Soplan vientos apocalípticos. Savonarola no deja a nadie 
sin reprimenda: el mundo laico, por sus pecados, sus gustos des- 
honestos, sus veleidades paganas; el ámbito eclesiástico, por sus 
hipocresías, su avaricia, su ignorancia, sus banquetes y concubi- 
nas. El fuego y el diluvio amenazan daños terribles e inminentes; 
quienes quieran salvarse deben refugiarse en el arca, esto es, 
hacer penitencia, reconvertirse a la vida cristiana. Frente al car- 
naval, quema de vanidades; frente a los chiquillos corrompidos 
por los vicios, los jóvenes soldados de Cristo (entre 4.000 y 10.000 
niños vestidos de blanco en una procesión del 16 de febrero 
de 1496); contra la extendida sodomía, pena capital; frente al 
clima de liviandad y concupiscencia en las artes!$ y los vestidos, 
la austeridad y simplicidad cristiana. Savonarola oscila entre la 
visión del inminente flagelo (preferentemente para Roma) y una 
Florencia celeste e invencible. En realidad, el mal comporta- 
miento de los florentinos y su contumacia en el pecado solía 
achacarlos Savonarola a los tiempos mediceos: «Tú sabes, 
Florencia que no hace mucho tiempo tenías poca fe, y se habían 
arruinado en ti todas las virtudes... y se había llegado a tanta las- 
civia, que se hacían los dados incluso de ámbar, de plata y de oro; 
y deshonraban a Dios y a la Virgen; el vicio de la sodomía era tan 
grande en ti cuanto podía ser; las mujeres murmuraban e iban 
descubiertas hasta la mitad sin avergonzarse...» (S£, IL, 34). Pero 
la llegada de Savonarola trajo la conversión de Florencia, abrien- 
do la posibilidad de que la ciudad se acerque al milenio: «Florencia, 
yo te he prometido que tú serás más rica, gloriosa y potente 
que nunca, y que extenderás tus alas más de lo que puedes creer» 
(SL, IL, 168). Entre Apocalipsis y milenio, Savonarola oscila 
según la coyuntura concreta por la que pasa la ciudad. Es este 
fluctuar del discurso en relación con los acontecimientos que 
propicia el sarcasmo maquiaveliano en relación con el fraile!”, 


1£ Recordemos que Savonarola escribió un Apologeticus de ratione poeticae 
artis (en SF, IL, 209-272). Sobre la relación entre Savonarola y el arte existe una 
concisa monografía de R. M. Steinberg, Fra Girolamo Savonarola. Florentine Art 
and Renaissance Historiography, Ohio, Ohio U. P., 1977. También los artículos 
de Y. Mariani, «Savonarola e l'arte», Idea, hinio, Roma, 1952; y de A. Chastel, 
«Savonarola y el arte», en Arte y humanismo en Florencia en tiempos de Lorenzo 
el Magnífico, Cátedra, Madrid, 1982. 

1% Fundamentalmente, en sus famosas palabras de la carta de marzo de 
1498: «...y así, en mi opinión, va secundando los tiempos, y coloreando sus men- 
tiras» (Carta a R. Becchi del 9 de marzo de 1498, 1011). Revisados los textos de 
la primera etapa savonaroliana (y visto que en ningún texto anterior a la inva- 
sión francesa y la caída de Piero de Medici, hacia finales de 1494, se halla men- 
ción del milenio o del glorioso destino de Florencia), la tesis de Weinstein es la 
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Por lo demás, ante los peligros que se ciernen la ciudad acu- 
mula tensión. Los arrabiati, hostiles a Savonarola, empiezan a 
mostrar abiertamente su oposición. Los piagnoni, seguidores del 
fraile, diseñan estrategias de defensa común. Podríamos decir 
que estos últimos conforman, valga el anacronismo, un amplio 
lobby favorable a las reformas y autoridad del fraile, y que pre- 
siona en todos los ámbitos e instituciones de importancia”, 


PROBLEMAS POLÍTICOS 


Durante el intenso cuatrienio (1494-1498) de ascendencia 
savonaroliana sobre Florencia?!, la ciudad se enfrenta no sólo a 
amenazas externas, sino también a problemas políticos e insti- 
tucionales de gran dificultad. Permítasenos presentar un esque- 
ma que recoja los perfiles más llamativos de la situación en rela- 
ción con las posiciones de Savonarola. 

Tras la expulsión del cuadro de mando mediceo son abolidas 
las estructuras de poder creadas por éstos: el Consejo de los 


de que Savonarola transformé un mensaje apocalíptico de carácter general en 
un milenarismo que coincidía básicamente con los ideales patrióticos florenti- 
nos. Weinstein, «Hagiography, Demonology, Biography: Savonarola Studies 
Today», The Journal of Modern History, 1991 (63:3), 490, 492. En cualquier caso, 
en la segunda etapa de Savonarola no se abandona el tema apocalíptico, sino 
que más bien se le combina con los nuevos temas milenaristas. Un ejemplo: 
AG, 73-76; cfr. también Cordero, Savonarola, 1, 19. 

29 A los frateschi (seguidores del fraile) el partido contrario llamaba des- 
pectivamente piagnoni (lorones, nombre que deriva de la piagnona, campana 
del convento de San Marcos). Por su parte, los adversarios del fraile fueron un 
grupo bastante heterogéneo que fue aumentando en animadversión y número 
con el paso del tiempo. Los más radicales eran los arrabiati (enfadados, enra- 
bietados); una versión más moderada eran los compagracci (en general, fun- 
cionarios de la administración que veían con malos ojos las injerencias del frai- 
le en el gobierno); los palleschi eran los partidarios de los Medici, mientras que 
los bigí eran la facción de los patleschi que al principio de la restauración repu- 
blicana se mostraban respetuosos con Savonarola, pero que al cabo se unieron 
también al partido antisavonaroliano. Sobre los partidarios del dominico, es 
fundamental el libro de L. Polizzotto, The Elect Nation. The Savonarolan 
Movement in Florence 1494-1545, Oxford, Clarendon, 1994. También el breve 
artículo de G. Pampaloni, li movimiento piagnone secondo la lista del 1497, en 
Studies on Machiavelli, Florencia, Sansoni, 1972, 337-347, en el que se defien- 
de la analogía entre el movimiento savonaroliano y los modernos partidos 
políticos. 

21 Sobre la influencia de Savonarola en la política florentina, un trabajo 
equilibrado y meticuloso es el de N. Rubinstein. En términos generales, 
Rubinstein considera al dominico influyente, pero no tan determinante como es 
a menudo presentado. Cfr. N. Rubinstein, «Politics and Constitution in Florence 
at the End of the Fifteenth Century», en fralian Renaissance Studies, Londres, 
Faber and Faber, 1960, 148-183. 


Settanta, los Dieci y los Otto di Balia. En su lugar, se restauran 
el Consejo del Popolo, y del Commune. Se busca un modelo 
constitucional estable, expresado básicamente en dos propues- 
tas: una constitución republicana a la veneciana, de perfil oli- 
gárquico; o bien, una república de corte más popular y demo- 
crático, cercana al modelo florentino de tiempos pre-mediceos. 
Junto al conflicto institucional, existe un enfrentamiento entre 
facciones y grupos de poder. Dos grupos polarizan los focos de 
conflicto. Por un lado, el conjunto de ciudadanos que ha parti- 
cipado O apoyado, con mayor o menor responsabilidad, en el 
abolido régimen mediceo. En el extremo opuesto, los ciudada- 
nos exiliados por el régimen mediceo que, restablecidos en la 
ciudad, exigen compensaciones jurídicas o políticas por 
la represión de la que han sido objeto. Entre ambos, un amplio 
y diversificado espectro social que se debate entre la ruptura 
tajante o la evolución escalonada. Es en este complejo contexto 
donde debemos enmarcar los posicionamientos de Savonarola. 

El punto de partida de Savonarola se caracteriza por su 
énfasis en la concordia de todas las facciones implicadas en el 
conflicto. Lo esencial es llevar a cabo una reforma moral y polí- 
tica, desde una lógica de la reconciliación y la generosidad”. 
Los testimonios al respecto son numerosos. Sus prédicas 
de 1494 sobre Aggeo insisten en la necesidad de unidad, y de ins- 
tituir en Florencia una pace universale que el fraile presenta 
como sancionada por la voluntad divina: «Y la primera cosa que 
debéis hacer es una paz universal con todos los ciudadanos; y 
que todas los viejos asuntos sean perdonados y cancelados, y así 
os digo y ordeno de parte de Dios: perdonad a todos» (AG, 221). 

¿Bajo qué condiciones es posible alcanzar la paz universal? 
El mecanismo fundamental es la restauración del modo de vida 
cristiano. Como ya hemos mencionado, los problemas de Italia 
y Florencia están vinculados a la corrupción de la vida cristiana y 
de las costumbres. De hecho, el tratado sobre la Simplicidad de 
la vida cristiana puede interpretarse en parte desde esta óptica, 
y toda la predicación de este período abunda en la crítica de la 
corrupción. Destaquemos nuevamente, como hecho que nos 
parece innegable, la reducción de la problemática política a sus 


22 En este Savonarola la paz es preferida a la justicia: «...yo no quiero la jus- 
ticia de los fariseos, sino la paz de Cristo» (AG, 213). «Haz, Florencia, como yo 
te dije ya en al principio de este sermón, que en las obras de Dios reluce más la 
misericordia que la justicia... Misericordia volo et not sacrificium» (AG, 75). 
Comentario de Cordero: «Puro cálculo político: se equivoca quien lo atribuya a 
sensiblería humanitarista; no abhorreí a sanguine, cuando la efusión vaya bien 
con los santos planes; ahora, los obstaculiza» (Cordero, Savonarola, IL, 18). 
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presupuestos éticos y religiosos: «Por consiguiente, tus malda- 
des, ay Italia, ay Roma, ay Florencia, tus impiedades, tus forni- 
caciones, tus usuras, tus crueldades, tus maldades traen estas 
tribulaciones. He aquí la causa...» (AG, 10). «Florencia, si tú 
quieres que tu gobierno sea estable y fuerte y que dure largo 
tiempo, es necesario que te reduzcas a Dios y a la vida buena, de 
otro modo será tu ruina...» (AG, 219). En realidad, si la causa de 
las tribulaciones son los pecados, es lógico que Dios se presen- 
te como el médico de Florencia (AG, 228), y que la más efectiva 
medicina sea la penitencia y la vuelta a la vida cristiana? 
(AG, 10-11). 

Quizá el único mecanismo institucional con el que verdade- 
ramente se compromete Savonarola?**, y que tiene no poca 
importancia para entender su final, es una ley de apelación, lla- 
mada de le sei fave”, Se trata de una ley destinada a limitar el 
poder del gobierno de la Signoria que, compuesta por un confalo- 
nier y ocho priores, podía decidir (con seis votos sobre los nueve) 
sobre la vida y propiedades de cualquier imputado por crímenes 

líticos u ordinarios. El objeto de la ley era establecer la posi- 

ilidad de apelación de las sentencias de la Signoria ante el 

Consejo Mayor. La aprobación de la ley, en marzo de 1495, fue 
interpretada como un triunfo personal de Savonarola. 

Otras propuestas de Savonarola se mantienen a un nivel más 
bien genérico. Insiste en que los florentinos tomen todas las 
medidas necesarias para prevenir un gobierno tiránico o despó- 
tico. Por lo demás, se muestra indeciso sobre qué tipo de repú- 
blica conviene a Florencia. Como ya hemos mencionado, las 
opciones que se presentaban ante los florentinos oscilaban 
entre un governo largo, esto es, una república de base y orienta- 
ción popular, o un governo stretio, un gobierno de corte aristo- 
crático siguiendo el modelo de Venecia. En un principio, 
Savonarola se resiste a tomar partido por una u otra opción*, y 


23 En realidad es la propia teología tomista y cristiana la que estaba a la 
base de las ideas savonarolianas. Dios es el garante de la unidad en la plurali- 
dad; el amor propio y la corrupción moral, son los elementos desestabilizadores 
y disgregadores de esa misma unidad. «...la raíz y origen de la unión es el amor 
de Dios; la raíz y origen de la desunión es el amor propio» (AG, 352), «La pro- 
piedad de Dios es unir las cosas disgregadas. Toda multitud es causada por la 
unidad...» (AG, 349). Cfr. también, su Compendium Philosophiae Naturalis, en 
SF, L 43-45. 

24 Véase CR, 8-9 y 58. 

25 Tal y como aparece en el Compendio: «...hacer la paz universal entre los 
que te habían gobernado en el pasado añadiendo a esto el apelo de le sei fave, 
para que nadie por este medio pueda erigirse en señor de la ciudad» (CR, 8-9). 

26 Por ejemplo, en su sermón del 14 de diciembre, pide que se imite el mode- 
lo de Venecia «limitando la institución del doge (Cfr. AG, 226, 228, etc.). 
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parece dejar la cosa en manos de la inspiración divina; «Y así, 
fundados en el temor de Dios, Él os dará la gracia de encontrar 
un buena forma a vuestro régimen, de manera que ninguno 
pueda hacerse señor de él: o como hacen los venecianos, o como 
mejor Dios os inspirará» (AG, 228). 

En 1494 se había creado el Consejo Mayor, lo que significa- 
ba ampliar la participación en decisiones políticas a un alto 
número de ciudadanos. En un principio, los uomtini principali, 
partidarios de la república aristocrática, estuvieron de acuerdo 
con su creación, pues, en realidad, el establecimiento del 
Consejo Mayor podía ser asumido como un primer paso hacia 
el modelo veneciano. El siguiente paso debía consistir en crear 
un restringido senado que gozase de prerrogativas similares a 
las del Estado de la Serenísima veneciana. A tales efectos se 
constituyó el Consejo de los Ochenta, una institución que pre- 
tendía corresponderse a la institución veneciana de los Pregadi. 
Sin embargo, las competencias de este Consejo de los Ochenta 
fueron muy limitadas, por lo que estaba lejos de satisfacer las 
expectativas de los omini principali. En la medida en que estas ex- 
pectativas se fueron defraudando, los partidarios del modelo 
aristocrático desarrollaron un progresivo antagonismo hacia el 
Consejo Mayor, que percibían como una institución plebe- 
ya, ineficaz y contraria a sus intereses y a los de Florencia?”. 
El cambio de actitud política de Savonarola (de orientación 
cada vez más «democraticista»), empieza a perfilarse a partir de 
1495 y, en buena medida, parece motivado por su necesidad de 
recabar apoyos del gobierno florentino, que se decantaba hacia 
posiciones populares. En efecto, Savonarola defendió insisten- 
temente la legitimidad del Consejo Mayor? e irá dejando de 
mencionar las posibles reformas a la veneciana?”. De hecho, en 
el Trattato acabará manifiestando abiertamente que Florencia 
no es apta, debido a su tradición, para un gobierno aristocráti- 
co?:“Si observamos con mayor atención al pueblo florentino, 


27 Sobre la imposibilidad de imitar el modelo institucional veneciano, el 
excelente artículo de F. Gilbert, «The Venetian Constitution in Florentine 
Political Thought», Florentine Studies, Politics and Society in Renaissance 
Florence, Londres, Faber and Faber, 1968, 463-500. 

23 Tal y como aparece en su Trattato circa il reggimento e governo della cittá 
di Firenze: «Todo ciudadano florentino, que quiere ser un buen miembro de su 
ciudad y que quiere ayudarla, como todos debieran querer, es necesario que crea 
que este Consejo y este gobierno civil han sido ordenados por Dios, como en rea- 
lidad sucede» (AG, 187). 

29 Cfr. Gilbert, ob. cit., 432. 

3% Dice Guicciardíni: «detestando públicamente la forma deliberada en el 
parlamento, afirmaba que era voluntad de Dios que se ordenase un gobierno 
absolutamente popular» (Storia d'Italia, IL, 1). Sobre el carácter oligárquico y 


31 


comprendemos que no sólo no le conviene el gobierno de un 
príncipe, sino ni siquiera el de los oprirmates; y esto, debido a sus 
costumbres, tan a tener en consideración como su tempera- 
mento natural» (AG, 176). Es natural, por tanto, que contra el 
fraile fuera creciendo la animadversión de los partidarios de la 
opción oligárquica, y se le percibiera cada vez más comprome- 
tido con los sectores más populares de la república. Como vere- 
mos más adelante, esta percepción de un Savonarola que no 
quiso o no pudo mantenerse extra partes fue algo que contribu- 
yó decisivamente a su ruina política. 


ALEJANDRO VÍ Y SAavONAROLA 


El discurso profético savonaroliano incluía una purga de la 
corrupta Babilonia a fuego y espada. Obvio, por tanto, que el 
papado no viera con buenos ojos algo que podía interpretarse, 
entre otras cosas, como una invitación al rey francés para la 
intervención en Roma. Precisamente el hecho de que Carlos VITI 
dejara, tras sitiar Roma, intacto el papado (en realidad, llega a 
un acuerdo con el Papa) y de que, tras tocar Nápoles, acabase 
por volver a Francia, ponía a Savonarola en una situación como 
mínimo embarazosa. El Papa amenazaba a Florencia con el 
interdicto si seguía apoyando a Francia. Justamente la Liga 
Santa creada por el Papa contra Francia fue el motivo principal 
de fricción entre Roma y Florencia y, en especial, con 
Savonarola. La posición filo-francesa del fraile permanecerá 
inalterada ante las peticiones del Papa para que Florencia se 
una a la Liga: «yo te he dicho, Florencia, que hagas liga sola- 
mente con Cristo» (S£, IL, 111). De hecho, Savonarola admite 
públicamente que el carácter filofrancés de Florencia se debe en 
parte a su compromiso personal?*. 

En Florencia los humores no estaban precisamente sosega- 
dos. Para muchos resultaba paradójico que, al cabo, la principal 
aliada de Francia en Italia, esto es, la Florencia savonaroliana, 
hubiese perdido Pisa y visto como varios de sus emplazamien- 
tos estratégicos eran vendidos por el rey francés a sus enemigos. 
Que, llegados a este punto, el eje Savonarola-Carlos VIII empe- 


poco democrático del nuevo gobierno (cfr. Cordero, Savonarola, IL, 53 y sig,). 
Sin embargo, nos parece que, en términos comparativos y relativos a su tiempo, 
la impronta popular de la política savonaroliana es innegable. 

31 Elocuente a este respecto la carta de Savonarola al rey de Francia del 26 
de mayo de 1495 (LT, 63-69). 


zase a ras a algunos florentinos una aventura que les lle- 
vaba a la ruina, es algo que no debe extrañarnos demasiado. 

El Papa ensaya primero una estrategia de acercamiento: envía 
una embajada, liderada por Alberto de Orvieto, para convencer a la 
Signoría florentina y a Savonarola de la conveniencia de entrar en 
la Liga Santa contra Francia. Savonarola responde con una carta, 
hoy pérdida, que no debió convencer del todo en Roma. En un 
breve de julio de 1495, Alejandro VI invita cordial, pero firmemen- 
te (hortamur atque mandamus), a Savonarola a acercarse a Roma, 
cuanto antes, para que hable de «esas cosas futuras» que anuncia 
en virtud de divina revelatio; un asunto que compete al pastorale 
officium y es de su máximo interés (cfr. £T, 229-30). Según la his- 
toriografía fratesca el breve equivalía en realidad a una condena a 
muerte”, En cualquier caso, al fraile no le queda otra alternativa 
que ir a Roma o elegir el camino de la desobediencia. Pero 
Savonarola no se resigna a buscar un término medio. A finales de 
julio, responde con una negativa educada, pero cerrada: hace tiem- 
po que desea ir a Roma, alma de la cristiandad, y entrevistarse con 
el Santo Padre. Lástima que sea imposible: plurima obstant: 


— Primero, porque una recientemente sufrida «corporis 
infirmitas» (fiebre y disentería), de la que todavía no se ha 
repuesto, le impide viajar. 

— Insuper, porque sus enemigos (iniqui homines) le ace- 
chan: salir de Florencia significaría poner en peligro su vida. 

— Insuper, porque la nova civitatis reformatio (de Florencia) 
necesita de la columna del Fraile, según el tudicio omnium pru- 
dentium et proborum virorum, para que no se malogre antes de 
tiempo por las asechanzas de los malvados. 


En definitiva, no es voluntas Dei que el fraile abandone 
Florencia. Pide y se toma, de hecho, una prórroga antes de acer- 
carse a Roma; entre tanto, promete enviar su ya casi preparado 
Compendium revelationis, donde el Santo Padre podrá hallar 
explicación precisa y extensa de sus predicciones circa Italiae 
excidium et Ecclesiae renovationem (LT, 55-58). 

La negativa no podía ser del agrado de Alejandro VI?, De 
hecho, elabora un contraataque directo, esta vez por donde más 


Y Cfr. Ridolfi, Vita, 197. 

33 Sobre las relaciones entre Alejandro VI y Savonarola, y obviando el clási- 
co de L. von Pastor, quizá el trabajo más completo es el de G. Soranzo, fl tempo 
de Alessandro Vi papa e di fra Girolamo Savonarola, Milán, Vita e Pensiero, 1960. 
En España, una interpretación ciertamente pro-papal: R. García Villoslada, 
«Borja y Savonarola», en Historia de la Iglesia Católica, vol. UI, Madrid, BAC, 
1999 (4.? ed.), 444-469, 


daño podía hacer al fraile dominico. En septiembre de ese 
mismo 1495 cursa un breve en el que se anula la separatio del 
convento de San Marcos, obtenida, según el texto, de modo 
fraudulento (subdola calliditates), y perpetrada para perversos 
fines por un «cierto» Hieronymum Savonarola de Ferraria. El 
breve contiene también una censura de las actividades del frai- 
le, puesto que se atreve a afirmar, sine ulla canonica attestatio- 
ne, que es un enviado a Deo?*. El breve continúa diciendo que el 
Santo Padre ha intentado, con mucha paciencia y poco prove- 
cho, llamar al orden al susodicho fraile, pero ce que ha pre- 
valecido su arrogantia. Conclusión: se suspende a Savonarola de 
predicar in populo et publice, y se le conmina a ponerse en 
manos del juez delegado Sebastián Maggi, bajo pena de exco- 
munión para él y para todos los religiosos de San Marcos que se 
resistan a obedecer su autoridad (LT, 231-3). 

Savonarola prepara su Numancia. Al día siguiente de Hegar- 
le el breve, de cuyo contenido tenía ya seguramente noticias, 
redacta una extensa epístola bien pertrechada de alambradas 
dialécticas. Para empezar, respeta la autoridad del Papa y bien 
entiende sus palabras. Sed..., en realidad, los juicios del 
Pontífice tienen por base falsae interpretationes, assertiones et 
suggestiones de los enemigos de Savonarola y de Cristo, dirigi- 

a confundir al Santo Padre, y a no dejarle ver la simplex 
innocentia del fraile, y la veritas atque sinceritas de su acción y 
palabra. En resumen, responde punto por punto al breve, inten- 
tando demostrar las falsedades sobre las que está basado. 
Innecesario repasar una por una las objeciones savonarolianas, 
prolijas y meticulosas. Savonarola concluye esgrimiendo que, 
en definitiva, lo esencial de un breve no es la letra, sino el espí- 
ritu; así pues, si, por un lado, se somete formalmente al Papa 
que, sin duda, ha actuado con buena voluntad, en la práctica, el 
breve es, puesto que basado en informaciones falsas, puro papel 
mojado (cfr. LT, 61-73). 

El breve y la respuesta savonaroliana están ambos fechados 
en septiembre; en octubre, el fraile se encuentra nuevamente 
predicando, aunque no formalmente, sino para evitar la exco- 
munión papal, a modo de «charla amistosa» con el pueblo. 
A mediados de octubre, dos semanas después de recibida la carta 
de Savonarola, el Papa vuelve a dirigirse, por última vez, al fraile de 
Ferrara. Sin que falten fórmulas paternales y amistosas, advierte 
a Savonarola de los peligros que entrañan sus «profecías y adivina- 
ciones», in primis para la imaginación de los simplices homines, 


34 El texto del breve está publicado en ET, 231-232 
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puesto que sus palabras pueden hacerles desviarse de la salutis 
et obedientia Santae Romanae Ecclesiae. El mensaje es claro: le 
sigue conminando a acercarse a Roma y, en tanto, le exige que 
se abstenga «completamente de cualquier predicación, tanto 
pública como secreta» (LT, 233-4). Inusitada concesión final: el 
Papa ofrece a cambio del silencio la suspensión de los breves y 
condenas anteriores que se refieran a su persona. 

Apenas dos semanas después de la misiva de Alejandro VI, el 
dominico realiza una última «charla con el pueblo», anuncian- 
do que deja de predicar, y que espera que Dios le iluminará 
sobre cuándo debe volver. Mientras tanto, la maquinaria diplo- 
mática florentina presiona en Roma a favor del fraile para que 
se le levante la prohibición de predicar. Pronto será patente que 
las buenas palabras de Alejandro VI son la otra cara de su ina- 
movible resolución: nada de predicación. 

Pero Savonarola es un luchador nato. ¿No puede predicar? 
De acuerdo. Puede, empero, escribir. Publica así su Lettera a un 
aámico: carta abierta, en realidad, al pueblo de Florencia y a los 
cristianos en general que, gracias a la velocidad y difusión que 
permite la imprenta, hace las veces de sermón: sermón de defen- 
sa ante las acusaciones de los enemigos; denuncia, también, de 
los hipócritas, de los tibios, de los murmuradores, de los impíos 
de doctrina «animal y diabólica», de esos arrabiati que le acusan 
de haber introducido en Florencia un gobierno de locos. 

Pero las cartas no son suficiente. Cinco meses después, el 17 
de febrero de 1496, Savonarola vuelve a subir al púlpito. El pro- 
feta justifica su desobediencia en el primer sermón: las órdenes 
de los superiores no valen nada si van contra la caridad y los 
mandatos de Dios. Dice haber examinado todo lo hecho y dicho 
hasta entonces: no halla falta alguna. Además, es la voz misma 
de los ángeles la que le ha animado a volver. Y la vuelta es apo- 
teósica: casi una cincuentena de sermones de más de dos horas 
de duración en apenas dos meses. El contenido de las prédicas 
incide en elementos ya conocidos: necesidad de la reforma de la 
Iglesia; inminencia del flagelo que se cierne sobre Italia; salva- 
ción de Florencia que debe, sin embargo, convertirse definitiva- 
mente a la vida cristiana y hacer penitencia y oración; palabras 
de ánimo a los seguidores dubitativos y a los que soportan las 
tribulaciones; fustigación sin pausa de tibios y arrabiati. 

En Roma, el Papa se mantiene en silencio, sorprendido 
quizá de la obstinación del fraile. Los piagnoni dicen que 
Alejandro le ha ofrecido a Savonarola el capelo cardenalicio a 
cambio de su silencio: pero Savonarola no se vende. 

Se sucede el verano de 1496 y llega el otoño sin más nove- 
dades significativas. La línea discursiva del fraile es coherente y 
simple: todas las tribulaciones que azotan Florencia e Italia tie- 
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nen su origen en el mal comportamiento de los italianos, su 
sodomía, sus juegos, sus lascivias, sus ambiciones; todas las 
buenas noticias son signo de la intercesión divina: una nueva 
oportunidad, quizá la última, para la conversión. Se intensifica 
la lucha entre el bien y el mal, Las fuerzas cristianas y las diabó- 
licas son irreconciliables. Todo antagonista del fraile es de una 
forma u otra emplazado entre las huestes diabólicas. Natu- 
ralmente, esta creciente demonización de la oposición no podía 
sino aumentar la tensión y el odio de los enemigos. 

El silencio del Papa mo es más que la calma que precede a la 
ofensiva definitiva. Por fin, el 7 de noviembre de 1496, un breve 
de Alejandro VI revoca sus anteriores concesiones y denuncia 
las operaciones «disgregadoras» del dominico. Se crea formal- 
mente una nueva congregración romano-toscana que inchuye el 
convento de San Marcos y todos sus conventos satélites. Se 
trata, según Roma, de llevar a cabo una reforma de la orden 
poniendo a su cabeza a fray Francisco Miei. Savonarola senci- 
llamente no la acepta. Sus prédicas desde el púlpito continúan 
acusando veladamente a Roma de meretrice y ladra. En mayo 
de 1497 se cursa el breve de excomunión. En éste, se acusa a 
«un cierto» Savonarola de haber sembrado pernitiosa doctrina 
nella cittá di Firenze, in scandolo; se le acusa también de deso- 
bediencia ante las amonestaciones y mandatos apostólicos, 
desobediencia en la que persevera con pertinacia et dapnatione. 
Se decreta que el fraile está excomulgado y es sospechoso de 
herejía, de modo que se pide a los florentinos que pongan a 
Savonarola a disposición de Giovanni Vittorio de Camerino, 
encargado de llevar el breve de excomunión y de adoptar las 
metilo pertinentes? Vittorio llega a Siena, donde pide salvo- 
conducto para entrar en Florencia y ocuparse del caso. La 
Signoria se lo deniega. 

El significado de la excomunión era bien conocido por 
todos: el excomulgado, falsificador de la fe, tenía dos alternati- 
vas: arrepentimiento y sumisión absoluta, ante lo que cabía el 
perdón de la Iglesia y que podía resolverse con una dura peni- 
tencia; o desobediencia y rebeldía contumaz, ante lo que podía 
entonces plantearse la pena capital. Savonarola decide dejar de 
predicar. En su lugar, escribe numerosas cartas públicas y pri- 
vadas dirigidas a consolar a sus seguidores y a poner de mani- 
fiesto la nulidad de la excomunión. Al mismo tiempo, intenta, 
vía diplomática, la rectificación del breve. En una epístola de 
junio de 1497, dirigida a ciertas personas devotas perseguidas por 


35 El texto está en Villari, La Storia, IM, doc. xxxvi. 
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la verdad predicada por él (inmediatamente llevada a la impren- 
ta y divulgada), Savonarola reflexiona sobre las razones de las 
nuevas tribulaciones y persecuciones: se trata de un ejército de 
«hombres y mujeres de perversa naturaleza» que, guiados por 
Shatanas, se oponen con todas sus fuerzas y astucia a la misión 
profética y a la fe cristiana. Ofrece varias razones que avalan el 
carácter cristiano y benéfico de sus profecías, cuyo objeto, afir- 
ma, podría conjeturarse racionalmente: «Aparte de la luz sobre- 
natural que nos da certeza de esto, realmente los pecados de 
Italia, al margen de cualquier otra profecía, debieran convertir- 
nos a todos en profetas, y por sólo esto, debiéramos creer que la 
justicia de Dios flagelará a los cristianos malvados y que reno- 
vará su santa Iglesia» (LT, 139). Sobre la excomunión (que, 
dicho sea de paso, él ya había profetizado), nos dirá en otra 
carta (del 19 de junio) dirigida a todos los cristianos y amados de 
Dios contra la excomunión...: «Recordad que yo os dije que un 
gran beneficio no se podía pagar sino con gran ingratitud, y que 
tras tantas fatigas yo no esperaba otra cosa de Florencia que tri- 
bulaciones; y que a Roma y a los adversarios de la verdad no les 
faltaba ya más para llenar el saco que esto, o sea, perseguir a los 
siervos de Cristo... Por tanto, no creáis, amadísimos, que tales 
excomuniones tengan valor alguno, ni ante Dios, ni ante la 
Iglesia» (LT, 142). Por lo que se refiere a su desobediencia, 
Savonarola es transparente: se debe obedecer a los superiores 
siempre y en todo, excepto en aquellas cosas que vayan contra 
Dios, como sería el caso de la mencionada excomunión (LT, 143). 
En una carta del 2 de julio a Gian Francesco Pico della Mirandola, 
el fraile resume nuevamente la cuestión: «Todos los elegidos y 
aquellos que creen están más seguros y alegres que antes, por 
más que se verificase esta excomunión; ni les preocupa, sabién- 
dola hecha sobre tres condiciones: primera, perpetrada por per- 
versos; segunda, llena de falsas razones; tercera, pensada para 
hacer el mal. Por tanto, teniendo mal principio, mal medio y mal 
fin, piense Vuestra Señoría el valor que puede tener» (LT, 151). 

El 14 de junio de 1497 había muerto el duque de Gandía, 
Juan Borja, hijo de Alejandro VI. El Papa atravesaba momentos 
de turbación. Hasta el punto de que intenta retomar el viejo pro- 
yecto de reforma de la Iglesia. Era quizá la última oportunidad 
para la reconciliación y Savonarola decide escribir al Papa con- 
solándole de la muerte de su hijo. La carta, de la que se duda si 
llegó a Roma, no surtió efecto alguno. También hubo una carta 
colectiva (de más de 250 frailes y casi 400 ciudadanos florenti- 
nos) pidiendo al Papa la revocación de las censuras. A su vez, en 
Roma, los oradores florentinos presionaban al Papa, en vano, a 
favor del dominico. Es obvio que Alejandro VI no quería saber 
nada de buenas palabras. 
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Tras ocho meses de silencio, los que habían transcurrido 
desde el breve de excomunión, Savonarola decide volver al púl- 
pito. Es el 11 de febrero de 1498. En su sermón, deja clara cuál 
es su posición respecto a Roma: no admitirá, por ir contra la 
buena vida cristiana, la unión de sus conventos en la nueva con- 
gregación romano-toscana; no se acercará a Roma, puesto que 
implicaría dejar a sus ovejas a merced de los lobos; no halla un 
ápice de herejía en todo lo que ha escrito y pronunciado; no 
observará la excomunión ni dejará de predicar, pues sería ir 
contra la caridad. En el sermón del 25 de febrero anuncia un 
programa anticarnaval para los próximos días: misa y comu- 
nión, colecta para los pobres, quema de vanidades. 

Mientras tanto, crece el número de los arrabiati y compag- 
naccí que denuncian que Savonarola lleva a la ciudad a la ruina. 
El 1 de marzo llega un nuevo breve del Papa dirigido a la 
Signoria. Describe con profusión la perseverancia del fraile en 
el error, el escándalo y el peligro para las almas que éste supo- 
ne. Sin más, pide al gobierno descalino el apresamiento de 
Savonarola, y su escolta hasta Roma bajo pena de interdicto et 
allia graviora remedia**, .. En la práctica, el interdicto significaba, 
entre otras cosas, una seria amenaza para el comercio y el estra- 
tégico flujo de capitales entre Roma y Florencia. El comercio y 
la actividad financiera no son precisamente cuestiones menores 
para la economía florentina. La república es un hervidero. 

La suerte de Savonarola pende ya exclusivamente del apoyo 
que pueda recibir de la Signoria. Hasta ahora, la composición 
del gobierno ha sido favorable al fraile. Pero esto no puede 
durar siempre. Se fragua la formación de un nuevo gobierno 
con mayoría aparentemente antipiagnona, o al menos, no favo- 
rable al fraile. La nueva Signoria debe entrar en funciones el 1 de 
marzo de 1498. 


La GUERRA APOLOGÉTICA 


En el contexto de la pugna entre Savonarola y la autoridad 
eclesiástica es útil mencionar, aunque sólo sea someramente, la 
batalla que Savonarola y sus seguidores piagnoni libraron fren- 
te a sus opositores en el terreno teológico y religioso, y que 
alcanzó, gracias al uso de la imprenta, una rápida y notable 
difusión tanto en Florencia como en Italia. Recordemos en este 
sentido que la reacción antisavonaroliana se alimentaba de 


36 Villari, La Storia, Fl, doc. xxii. 
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varios rescoldos no apagados: entre otros, de la política de ane- 
xiones conventuales llevada a cabo por Savonarola; en segundo 
lugar, de su incesante crítica de las costumbres de los eclesiásti- 
cos, que muchos percibieron como un ataque personal o, en 
todo eS como algo perjudicial para la autoridad religiosa en 
eneral. 

Ñ Las primeras críticas le llegaron a Savonarola desde el púl- 
pito. A principios de los años 90, el prestigioso Fra Mariano da 
Genazzano”” y, ya en 1495, Fra Domenico da Ponzo, advierten 
de los efectos disgregadores de la predicación savonaroliana, al 
tiempo que dudan de su misión profética. Giovanni Caroli, teó- 
logo y autoridad de prestigio en Florencia, escribe en 1495 una 
Epistola... a uno amico suo, en la que, admitiendo la posibilidad 
de que Dios envíe nuevos profetas a su pueblo, insiste en que 
éstos, a diferencia de los seudo-profetas, ofrecen inequívocas 
pruebas de su don divino, lo que no parece ser el caso de 
Savonarola. También en 1495 se había publicado la carta 
de Savonarola a Carlos VIII, en donde se le conminaba, por 
autoridad divina, a purgar Italia y a favorecer a Florencia. En 
ese mismo año, aparecerá esta misma carta impresa en Bolonia, 
pero ahora comentada críticamente bajo el título de Epistola 
dell'ltalia contro Frate Girolamo. El comentario acusa a 
Savonarola de falso profeta e ilegítima injerencia en los asuntos 
florentinos. Compara también, a favor de los primeros, los tiem- 
pos en los que los Medici estaban al frente de Florencia con la 
situación bajo el patronazgo del fraile. 

A la Epistola a un amico de Savonarola, nos remite también 
una Epistola responsiva a frate Hieronymo. Ésta enfatiza la des- 
obediencia del fraile al Papa, ya que, aduciendo inspiración 
divina y comunicación personal con Dios, no intenta sino sus- 
traerse a la autoridad de la jerarquía eclesiástica: todo lo cual 
señala a Savonarola como cismático y herético. 

En defensa de Savonarola reacciona Domenico Benivieni, 
canónigo de San Lorenzo e influyente teólogo y filósofo del 
círculo ficiniano. Benivieni responderá a las críticas, primero 
con un Tractato in defensione... della dottrina e prophetie predica- 


37 De Fra Mariano, admirado por los círculos humanistas y mediceos, se dice 
que era el más elocuente predicador que se había visto en Florencia en muchos 
años. Ridolfi lo define como un «instrumento de los Medici» contra Savonarola 
(cfr. Ridolfi, Vita, 51, 62-63). En el capítulo TX de su Vita, Gian Francesco Pico 
della Mirandola pone la causa de la animadversión de los religiosos contra 
Savonarola en el hecho de que veían denunciada su corrupción y su pésimo esti- 
lo de vida. Por lo demás, sobre Fra Mariano, véase D. Perini, Un emulo di Fra 
G, Savonarola, Fra Mariano da Genazzano, Roma, Tip. Dell'Unione Ed., 1917. 


te da Frate Hieronymo, en donde se subraya que es la decaden- 
cia de la Iglesia cristiana lo que justifica la intervención divina 
directa: Savonarola es un Instrumentum Dei para reformar una 
Iglesia ya incapaz de renovación por sí misma. Nos dice 
Polizzotto que Benivieni, radicalizando quizá algunos elemen- 
tos presentes en las obras savonarolianas, abre la puerta a una 
interpretación anti-institucional (la gracia estaría por encima 
de la jerarquía) y personalista (la salvación pasaría por la creen- 
cia en la autenticidad del apostolado savonaroliano) de su doc- 
trina; algo que no dejaba de ofrecer nuevos argumentos a sus ene- 
migos*, Posteriormente, Benivieni publicará su Epistola... res- 
ponsiva a certe obiectione et calumnie contra a frate Hieronymo da 
Ferrara, donde, frente a las acusaciones de incumplimiento de 
sus profecías, arguye el carácter condicionado de algunas de 
ellas y el carácter parcialmente simbólico de otras, al tiempo 
que intenta desmontar la supuesta desobediencia del fraile al 
Papa. 

En el bando antisavonaroliano, G. Caroli continúa escri- 
biendo contra el ferrarés. Destaca su opúsculo Della veritá della 
doctrina di fra Girolamo (1497), en el que se vuelve a acusar a 
Savonarola de falso profeta y oportunismo; y se imputa también 
a Benivieni la defensa de la salus animae independientemente 
de la mediación eclesiástica, lo que equivalía a la destrucción de 
los fundamentos de la dogmática cristiana. En 1497 aparece 
también publicado el texto del franciscano Samuele Cascini: 
Invectiva in prophetiam fratis Hieronymí, que acusa a 
Savonarola de falso profeta, herético y cismático. 

Por el lado fratesco, el filósofo Giorgio Benigno Salviati res- 
ponde con sus Propheticae solutiones, en las que testimonia la 
veracidad de las profecías savonarolianas. En la misma línea, 
los trabajos de Gian Francesco Pico contra Cascini, como su 
Defensio Hieronymi Savonarolae... Posteriormente, Pico escribi- 
rá también un entero libro contra la excomunión del fraile: In 
libros de iniusta excommunicatione..., además de la célebre y ya 
mencionada biografía del fraile. Otro defensor de Savonarola, 
franciscano y maestro en teología, Fra Paolo da Fucecchio, en 
sus Responsioni nelle conclusioni pubblicate contra frate 
Girolamo..., maneja un concepto de Iglesia como unión de bue- 
nos cristianos, a la que debiera estar sujeta la jerarquía institu- 
cional. También Giovanni Nesi, miembro del círculo ficiniano, 
publicará en 1497 su Oraculum de novo saeculo, en el que se 


38 L. Polizzotto, The Elect Nation, 68 y sig. Señalemos de paso que el libro 
de Polizzotto es, sin duda, el más completo por lo que se refiere a la guerra pan- 
fletaria entre savonarolianos y antifratescos. 
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defiende a Savonarola y se habla de él como de un nuevo 
Sócrates. 

Otros muchos trabajos se intercalan en esta guerra panfleta- 
ria. Mencionemos aquí sólo algunos de los más significativos, 
por la importancia de sus autores y por lo que tienen de retrac- 
tación: en primer lugar, el Dialogus in Hieronymum ferrariensem 
de Pietro Delfin, importante figura florentina y antiguo seguidor de 
Savonarola, que denuncia el inaceptable delito de desobedien- 
cia del fraile respecto del Papa. Pero, sobre todo, la Apologia 
contra Savonarolam de Marsilio Ficino??, otrora admirador del 
fraile y que, ahora (fruto, aparentemente, de una sincera, aun- 
que resentida, desilusión), acusa a Savonarola de Anticristo. 


DesMORONAMIENTO 


En 1497 se produce un acontecimiento que socava la credi- 
bilidad de Savonarola y pone en entredicho su precedente insis- 
tencia para la reconciliación y paz universal. Agosto de 1497: se 
trata de la conspiración de los bigi (partidarios de los Medici) 
contra el confalonier Francesco Valori, principal autoridad de la 
república y el soporte de mayor peso que Savonarola tiene en 
Florencia. Los cinco implicados en la conspiración son inme- 
diatamente condenados a muerte por la Signoria. Recordemos 
que Savonarola se había empeñado personalmente en instituir 
la ley de apelación de las sei fave, instrumento destinado a 
defender a los ciudadanos de la arbitrariedad y los intereses 
particulares de los miembros del gobierno. Como era de espe- 
rar, los inculpados piden que se les aplique la ley de apelación, 
para que su caso sea reexaminado por el Gran Consejo. Su peti- 
ción es completamente ignorada por el confalonier, y todos ellos 
son ejecutados sin más contemplaciones. La cuestión es: ¿qué 
tiene que decir Savonarola ante el flagrante incumplimiento de 
aquel mismo procedimiento pacificador con cuya aprobación se 
había comprometido de un modo tan personal? Toda la ciudad 
aguarda con atención la reacción del fraile, su reprobación de 
los hechos o, en cualquier caso, una explicación que dé cuenta 


39 De la apología de Ficino, nos dice Garín: «raras veces pudo contemplarse 
en tan breve espacio de tiempo una tal cantidad de injurias lanzada contra la 
memoria de un difunto» (E. Garín, La revolución cultural del Renacimiento, 
Barcelona, Crítica, 1984, 137). El texto de la apología puede verse en P. Kristeller, 
Supplementum ficinianum, Florencia, Olschki, 1937, Il, págs. 76-79. Sobre la 
Apologia, véase M. A. Granada, «Maquiavelo y Ficino, jueces de Savonarola», 
Revista de Occidente, 1983 (20), 47-60. 
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de lo sucedido. En su primera intervención pública, Savonarola 
mantiene un silencio sepulcral sobre el asunto%, No es difícil 
imaginar hasta qué punto esta actitud pudo hacer perder legiti- 
midad al fraile, y hasta qué punto también los ánimos de sus 
opositores se liberaron de los últimos escrúpulos para actuar 
contra él. Maquiavelo dice, creo que con razón, que fue éste el 
error fundamental que precipitó el fracaso de Savonarola!!, 

Dijimos anteriormente que la Signoria que se formó el 1 de 
marzo de 1498 era de mayoría antisavonaroliana. Sin embargo, 
en principio, decidió proceder con cautela. No obedece al breve 
papal que pedía la entrega del fraile con escolta, alegando, pri- 
mero, que no podían tratar así a alguien que tanto había hecho 
por la patria florentina y, segundo, que aunque quisieran hacer- 
lo, existía un evidente peligro de amotinamiento y desorden 
público. La respuesta del Papa no se hizo esperar: Florencia 
defendiendo al fraile usurpaba funciones fuera de su competen- 
cia. No admitiría nuevos pretextos, sino sólo hechos: o le entre- 
gaban al fraile, o asumieran el decreto de interdicción. En Italia, 
los enemigos de Florencia, con los Medici exiliados a la cabeza, 
Pape y azuzan los ánimos contra la Florencia savona- 
roliana. 

La Signoria, ahora sí, asustada o, en todo caso, con un buen 
pretexto para actuar, se reúne el 13 de marzo de 1498 y prohíbe 
a Savonarola cualquier predicación. El 19 de marzo, sube al 
púlpito a predicar su último sermón. Por otro lado, intenta un 
último lance desesperado: proyecta escribir a los principales 
príncipes cristianos (Francia, España, Inglaterra, Hungría y 
Alemania) para convocar un concilio y deponer al Papa. En 
todas estas epístolas a los monarcas europeos se afirma más o 
menos lo mismo: que el simoníaco Alejandro VI «no es Papa ni 
puede serlo»; que «usurpó el pontificado» y que ni siquiera «es 
cristiano». Se invita pues a un concilio que decrete su deposi- 
ción. En realidad, la muerte de Carlos VIII, el 7 de abril de 1498, 
trunca toda esperanza en este sentido. 


40 «Presionado por los parientes, recomendó al joven Tornabuoni, uno de 
los condenados, pero fríamente; ni una palabra a favor de Niccoló Ridolfi, her- 
mano de aquel Giovambattista que, junto a Francesco Valori, era casi estandar- 
te de los suyos» (Ridolfi, Vita, 310-312). 

41 Cfr. N. Machiavelli, Discursos, I, 45. El otro error, dirá Maquiavelo, fue su 
carácter de «profeta desarmado», es decir, su negativa a dotarse de una fuerza 
armada para cuando el momento de las palabras cediese su lugar al momento 
de la fuerza. A propósito, véase también Cordero, Savonarota, TV, 130. 
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UlLriMAS HOGUERAS 


La aventura savonaroliana se cierra con un algo de grotesco. 
El 25 de marzo de 1498, el franciscano antisavonaroliano fray 
Francisco de Puglia reta a la prueba del fuego a cualquiera que 
sostenga la inspiración divina de Savonarola y la validez de sus 
predicaciones. El guante lo recoge fray Domingo de Pescia, 
mano derecha de Savonarola y su sustituto habitual en los ser- 
mones. Parece que no agradó demasiado a Savonarola la osadía 
de fray Domingo, aunque no le quedó otro remedio que apoyar 
a su ayudante. La Signoria dispone el juicio de Dios para el 7 de 
marzo, decretando que el jefe del partido perdedor será des- 
terrado de Florencia; en caso de empate técnico (abrasándose 
los dos), Savonarola, en calidad de desafiado, estará igualmen- 
te obligado al destierro. Llegado el día, se prepara la doble 
hoguera en la plaza de la Signoria ante la expectante multitud. 
Pero los contendientes se enzarzan en cuestiones de procedi- 
miento. Fray Domingo lleva una capa roja que según Fray 
Francisco podría estar encantada. Las disputas se prolongan 
sobre el crucifijo: también puede estar encantado. Mientras las 
disquisiciones se eternizan, una tormenta humedece la leña y 
los huesos del decepcionado público que abarrotaba la plaza. La 
Signoria manda suspender el espectáculo. Tablas, pues. En rea- 
lidad, no. La derrota es para el partido savonaroliano: de un 

rofeta se esperan milagros o acaso el martirio; en ningún caso 
a participación en una comedia. 

Al día siguiente las fuerzas antisavonarolianas deciden el 
asalto final. Un amotinamiento popular, provocado por los arra- 
biati, asedia San Marcos. Allí se atrincheran los partidarios, reli- 
giosos y laicos, del profeta. La Signoría publica un bando de 
destierro de Savonarola. En el convento se hallaba también el 
otrora confalonier y principal apoyo de Savonarola, Francesco 
Valori, que escapa de San Marcos en busca de refuerzos: 
encuentra su casa ardiendo y a su esposa asesinada. En pocas 
horas se reunirá con ella. Pagaba la muerte de los conjurados 
mediceos que él había mandado ejecutar. Mientras tanto, se 
toma la Iglesia de San Marcos y los piagnoni se atrincheran ya 
en los claustros. Savonarola prefiere no huir. La lucha es vana. 
Al amanecer, el prior decide que se deje entrar en el claustro a 
oficiales de la Signoría para su propio arresto. Esa misma 
mañana se abre el proceso contra Savonarola y sus dos lugarte- 
nientes: el citado fray Domingo y fray Silvestre Maruffi. 

Proceso contra Savonarola. Huerga lo ha definido, con 
razón, como «unilateral, sumarísimo y cruel». Una cuestión 
colateral: a pesar de que el proceso cuenta con la aprobación de 
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Alejandro VI, éste exige expresamente que Savonarola sea con- 
ducido a Roma. Su rápido ajusticiamiento en Florencia parece 
ser más bien producto de la insistencia de la Signoria, que no 
está dispuesta a arriesgarse a un Savonarola «vivo», aunque 
hubiera sido encerrado de por vida en Castel Sant'Angelo. El 
proceso se estructuró básicamente en tres fases: dos interroga- 
torios civiles a cargo de la Signoria y uno eclesiástico, instruido 
por comisarios pontificios. A éstos se les debe añadir, por últi- 
mo, un miniproceso civil. Duración total: desde el 9 de abril 
al 22 de mayo de ese 1498 en que se dicta sentencia. El 19 de 
abril se hacen públicas las declaraciones de Savonarola duran- 
te el primer interrogatorio. Una filtración encaminada a tapar el 
rumor según el cual, a pesar de los tormentos*, el fraile no ha 
confesado nada recriminable. Gracias a la imprenta, los inte- 
rrogatorios se difunden por toda ltalia en tiempo récord. 
El documento de este primer proceso, lleno de defectos forma- 
les, merece una muy cautelosa aproximación. El amaño y la 
manipulación gravitan sobre él de manera evidente. Por lo 
demás, puesto que se ha empleado la tortura, quien, como 
Savonarola, no soporta el dolor físico, intenta responder aque- 
llo que cree poner fin a su tormento. Con todo, Savonarola no 
admite todas las cosas que se le imputan, y la mayor parte de 
sus confesiones explican y encajan bien con la totalidad de los 
hechos. Si cotejamos este primer proceso con los textos de 
los otros dos interrogatorios, parece poder aceptarse que 
Savonarola admite dos culpas: primera, ser un falso profeta; 
segunda, estar motivado en su comportamiento por ambición 
personal. Veamos una declaración tipo que se repetirá conti- 
nuamente: «Todo lo que yo he hecho, o diseñé hacer, como antes 
he dicho, lo he hecho para ser célebre en el presente y en el futu- 
ro, y para tener crédito en la ciudad de Florencia... Y una vez 
que me hubiese afianzado en Florencia de este modo, tenía 
intención de hacer cosas grandes en Italia y fuera de Italia a tra- 
vés de los grandes señores... y máxime teniendo intención de 
excitar a los príncipes cristianos, y particularmente a los no ita- 
lianos, después del Concilio, a subyugar a los infieles» (PR, 21). 
El interrogatorio tiene efectos devastadores para el partido 
savonaroliano. Aunque un grupo de irreductibles seguirá siendo 
fiel al profeta, la mayoría de los frailes de San Marcos tratan de 
a posibles represalias enviando cartas de arrepentimiento 
al Papa. 


42 Tortura terrible para la mayoría de los biógrafos; para Cordero, teniendo 
en cuenta los usos de la época, fue moderada (cfr. Savonarola, IV, 491). 
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El segundo proceso tiene lugar entre el 21 y el 24 de abril, y 
se desarrolla, E menos así se presenta, sin la mediación del tor- 
mento. Nada nuevo significativo respecto del anterior. El día 1 
de mayo, antes del tercer proceso, entra en funciones la nueva 
Signoria. Algunas de sus decisiones: poner en libertad a todos 
los ciudadanos detenidos en relación con Savonarola, excepto a los 
dos frailes ya mencionados. Se reitera la negativa de enviar a 
Savonarola a Roma, argumentando que es portador de muchos 
secretos de Estado que no pueden airearse; además, el pueblo 
florentino exige su ajusticiamiento. Se pacta un interrogatorio 
eclesiástico para el que el Papa envía una comisión a Florencia 
con dos jueces: Joaquín Torriani y Francisco Remolín, ilerden- 
se, A cambio, el Papa da el visto bueno a la ejecución del fraile 
en Florencia. Entre tanto, en la soledad de su celda, Savonarola 
ha escrito algunas de sus últimas páginas, la exposición del 
salmo Miserere, quizá su documento más triste y auténtico: 
«Infeliz de mi, privado del auxilio de todos; que ofendí al cielo 
y a la tierra. ¿Adónde iré? ¿Adónde me volveré?... No me atrevo 
a levantar los ojos al cielo, porque he pecado gravemente contra 
él. En la tierra no hallo refugio, porque soy el escándalo de la 
tierra» (OS, IL, 197). 

El 20 de mayo empieza el tercer interrogatorio eclesiástico, 
el más fiable de todos, al menos desde el punto de vista formal. 
Los dos comisarios eclesiásticos estaban interesados sobre todo 
en la cuestión del concilio, e intentan sacar a Savonarola los 
nombres de quienes han podido manifestarle apoyos o ver con 
buenos ojos su intento de deponer a Alejandro VI. En particu- 
lar, están interesados en los cardenales y la alta jerarquía ecle- 
siástica. Savonarola ofrece el nombre de algunos cardenales 
(Giuliano della Rovere, Oliviero Caraffa), pero las conexiones 
son vagas. Le plantean también las acusaciones en el terreno 
dogmático: de las críticas al Papa, Savonarola admite que, sin 
nombrarle, parte de sus denuncias se referían a él; de no haber 
observado la excomunión, lo admite como cierto; de si había 
revelado o pedido que le revelasen secretos de confesión, lo 
niega; de las visiones y entrevistas con Dios, que lo había dicho 
por ambición y reputación; de haber predicado e introducido 

ormas e innovaciones herejes y cismáticas, lo niega, excepto 
por lo que se refiere a no respetar los breves del Papa (en reali- 
dad, delito disciplinar más que dogmático). 

El 22 de mayo, se le somete a un último miniproceso nueva- 
mente civil. Interesante, pues se buscaba aquí que Savonarola 
indicase los objetivos de los partidarios del «frate» (los piagnoni) 
por lo que hacía al régimen de Florencia. El dominico declara 
que sus intentos fueron siempre encaminados a conseguir el 
mayor número de partidarios en las instituciones públicas, de 
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modo que sus intereses estuvieran siempre bien defendidos. 
Sobre sus profecías, se le pregunta qué pensaba hacer para el 
caso de que no se cumplieran, tal y como había insistentemen- 
te anunciado, cito et velociter. Respuesta no falta de ironía del 
fraile: nunca faltarían maneras de acomodarlas, porque un 
«pronto» de Dios bien puede dilatarse en este mundo. 

También San Domenico y San Silvestre fueron interrogados y 
sometidos al tormento. La principal fuente de las visiones, al 
menos según el conjunto de los interrogatorios, era San Silvestre, 
que padecía sonambulismo y visiones. Sus relatos eran posterior- 
mente reelaborados por Savonarola con la ayuda de sus lecturas 
bíblicas y de acuerdo a su propósitos. Otro buen número de frai- 
les es interrogado, ofreciendo sus versiones de la vida conventual 
y de los hechos. Algunos serán desterrados. También la Piagnona, 
campana del convento de San Marcos y epónima de los seguido- 
res del fraile (piagnoni). Savonarola, San Silvestre y San 
Doménico son condenados a muerte por horca y fuego. La sen- 
tencia, pese a la anuencia de los comisarios papales, es en esen- 
cia civil, y su severidad nos remite a la muerte de los conjurados 
mediceos de 1497 a manos de Francesco Valori. El 23 de mayo 
de 1498 los tres frailes son colgados y seguidamente quemados en 
la Plaza de la Signoria, ante una gran multitud. Los restos y ceni- 
zas son arrojados al Arno para evitar el acopio de reliquias. 


PosT MORTEM 


Durante los meses siguientes al suplicio de su líder, la vida 
de los religiosos de San Marcos no fue fácil: se prodigó el in- 
sulto y el escarnio. Desde entonces, la memoria de Savonarola 
se ha debatido entre la devoción y el sentimiento hostil. Pronto 
empiezan a multiplicarse las hagiografías del fraile. En reali- 
dad, el lobby savonaroliano se fue rehaciendo progresivamente 
a la muerte del fraile y mantuvo cierta capacidad operativa en 
Florencia, hasta la vuelta definitiva de los Medici al poder, ya 
en 1530. En ese mismo año Gian Francesco Pico della Miran- 
dola completa su Vita Hieronymi Savonarolae, en la que se da 
cuenta de los milagros realizados por el fraile (caps. 12 y 27), la 
confirmación de muchas de sus predicciones (cap. 26), y de las 
semejanzas entre Cristo y el dominico (cap. 32). Cierto es tam- 
bién que a la muerte del dominico continuarán llevándose a la 
imprenta textos contrarios al fraile, encaminados, sobre todo, a 
desarticular los focos piagnoni en Florencia. 

Pero la lucha se reanuda a partir de mediados del siglo x1x. 
Tres de los mejores biógrafos de Savonarola (Villari, J. Schnitzer 
y, en particular, R. Ridolfi) han partido de posiciones proclives 
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al fraile. Ridolfi mismo parece relacionado con la petición de 
canonización de Savonarola. Ni ha faltado tampoco el eco del 
espíritu arrabiato: su producto más incisivo y radical es sin duda 
la demoledora biografía de Cordero. 

Savonarola representa sobre todo un intento de reforma. Un 
intento, quizás desesperado, de recuperar para la religión los 
ámbitos de la vida que se han ido desgajando de su dominio. No 
se trata de construir un estado hierocrático, sino una sociedad 
articulada y atravesada por intereses religiosos. Intento cargado 
de connotaciones políticas. Porque, para que estos intereses reli- 
giosos puedan prosperar, deben ser asumidos de lleno por el 
poder político: lo que significa asumir también la lógica de sal- 
vación/condenación que, políticamente, bien puede traducirse 
en una lógica de inclusión/exclusión. Desde este punto de vista, 
Savonarola es quizá arquetipo de un integrismo racionalizado 
que intenta combatir una realidad que ha identificado, creemos 
que certeramente, como la tumba del sueño teocrático: la plura- 
lidad de fines y medios, imposible de reintegrar y reconducir a 
una unidad de principio**. Pluralidad exuberante del Renaci- 
miento italiano, que tuvo en el mismo fraile de Ferrara a su hijo 
más rebelde: profeta, pero con pretensiones racionalistas; refor- 
mista, pero dogmático y ortodoxo; teócrata, pero rayando lo 
anticlerical; ascético, pero enfrascado en la batalla mundana; 
conservador, pero republicano y relativamente demócrata. 

Si Savonarola tiene algún valor añadido es tal vez porque su 
actividad confluye en una coyuntura revolucionaria: máxima ace- 
leración del tiempo, exuberancia del gesto, un devenir histórico y 
ante el que se sitúa la voluntad transformadora y revolucionaria 
que no se resigna a la inercia del presente. En cualquier caso, a 
diferencia de otros integrismos in nomine Dei, la revolución savo- 
naroliana está lastrada por la fuerte personalidad del fraile: per- 
sonalidad demasiado acentuada, demasiado renacentista, para 
anularse en Dios o en el discurso teológico. 


La SIMPLICIDAD DE LA VIDA CRISTIANA 


El tratado De simplicitate christianae vitae due aquí presen- 
tamos*, puede entenderse como un escrito apologético que gira 
en torno a un eje principal: la defensa de la vida cristiana como 


% Precisamente el libro Y de la SCV desarrolla, forzando un tema aristoté- 
lico, la idea de subordinación de todos los fines particulares del hombre a un fin 
absoluto, consistente en la fa Aaa de Dios. 

44 Nuestra traducción La simplicidad de la vida cristiana se ha realizado a 
partir de la edición nacional de las obras de Savonarola revisada por P. G. Ricci: 
G. Savonarola, De simplicitate christianae vitae, a cargo de Pier Giorgio Ricci, 
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único medio para la salvación ultraterrena y como mejor vida 
posible en la tierra. Para ello, Savonarola trata de ofrecer una 
síntesis de los fundamentos de esta vida: gracia, fe, caridad, 
mediación sacramental, simplicidad* (tanto exterior como inte- 
rior), etc. Aunque De simplicitate christianae vitae no fue la obra 
más exitosa de las escritas por Savonarola, sí puede afirmarse 
que fue un bestseller del Cinquecento, con más de 15 reediciones 
por toda Europa, incluida España. Quizá el hecho de que fuera 
una obra dirigida a la reforma del alma individual, más que a la 
reforma institucional, la hizo particularmente acorde al anhelo 
de reforma que recorrerá todo el tardo-Renacimiento. 

No oculta Savonarola que el tratado está propiciado por una 
cierta «nostalgia» del modo de vida de los primeros cristianos y 
de la Iglesia primitiva. De aquí, la simplicidad pura de los anti- 
guos padres en comparación con la sofisticación corrupta de los 
modernos. Esta nostalgia se complementa con la denuncia de 
los múltiples modos en que la vida cristiana se ha ido «defor- 
mando» y corrompiendo respecto a su forma originaria. En rea- 
lidad, ya Savonarola nos dice en su proemio que «en los tiempos 
actuales» el conocimiento de la verdad proclamada por Cristo 
«parece totalmente extinguido»; y se habla también de «la lamen- 
table condición de los tiempos que nos ha tocado vivir... porque 
se sufre tanta escasez de luz sobrenatural que parece extinguida». 

No se trata, por lo demás, de un libro para especialistas y teó- 
logos, sino dirigido a animar la conversión del laico que quiere 
vivir como cristiano. Por esta razón, ya en la primera página del 
proemio, Savonarola advierte de que su intención es proceder 
ateniéndose «más a la razón natural que a la autoridad de las 
sagradas Escrituras». La disputa se despliega, pues, en el terreno 
de la razón, y se dirige fundamentalmente contra aquellos que 
tratan de buscar una ética o una moral independiente del pensa- 
miento cristiano y, principalmente, en fuentes paganas. 


Angelo Belardetti, Roma, 1959, He tenido también en cuenta la traducción al 
italiano llevada a cabo por Girolamo Benivieni, con la aprobación del mismo 
Savonarola (publicada en el mismo volumen que el texto latino). Nos hemos ser- 
vido de algunas traducciones modernas del texto al italiano (citadas en la biblio- 
grafía) para introducír algunas notas y para señalar citaciones bíblicas. En estas 
últimas, he seguido tanto la nomenclatura como la traducción de la edición 
bíblica de E. Nácar Fuster y A. Colunga Cueto realizada para la Biblioteca de 
Autores Cristianos. Ahora bien, puesto que Savonarola cita exclusivamente de la 
Vulgata, mientras que la edición citada parte de los textos originales, me he 
apartado en algunos casos del texto de la BAC (en cuyo caso lo señalo con un 
«Cfr.»), para hacer más consonante el texto bíblico con el sentido que 
Savonarola quiere resaltar. 

45 Sobre el concepto de simplicidad en Savonarola: R. Rosa, Nota sulla «sem- 
plicitá» savonaroliana, in Rasegna di ascetica e mistica, 1972 (a. XX1ID), 315-321. 
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El punto de partida del Tratado es el de que no hay vida 
mejor que la cristiana (SCV, I, 2, 11, etc.), superior en todo a la 
vida de los más excelentes filósofos (SCYV, I, 4; V, 13, 14, etc.). De 
hecho, la filosofía no puede acceder al misterio de la fe, como 
tampoco el conocimiento natural es capaz de desentrañar la 
lógica de lo sobrenatural (SCV, 1, 4, 5; V, 13,15,17, etc.). En sus 
críticas a la filosofía probablemente Savonarola está pensando 
tanto en la escolástica averroística y alejandrina (viva en Padua 
y otras universidades del centro de Italia), como, en el neopla- 
tonismo y el apogeo astrológico y hermético particularmente 
difundidos en Florencia. 

Una vez asumida la bondad de la vida cristiana, cuyo funda- 
mento es la gracia sobrenatural (SCV, 1, 9), se intenta demostrar 
que tal vida viene necesariamente acompañada de la simplicidad 
de corazón (SCV, ID, y ésta, a su vez, de la simplicidad exterior 
(SCV, IED. Por último, se explica por qué esta simplicidad exte- 
rior es incompatible con lo perito (SCV, IV); y cómo prepara 
al cristiano para la elevación a la contemplación de las cosas 
divinas. En conclusión, se intenta probar que la vida cristiana 
promete la máxima felicidad en este y el otro mundo (SCYV, V). 

Señalemos, para terminar, que la SCV nos remite frecuente- 
mente a la filosofía tomista*é, en particular, a la Suma contra 
gentiles y la Suma teológica que Savonarola demuestra conocer 
bien. Ahora bien, el fraile incide más que Santo Tomás en el 
hecho de que la filosofía no es autosuficiente, como sí lo es, por 
el contrario, una vida cristiana basada exclusivamente en el tes- 
timonio de Cristo y la mediación eclesiástica. De ahí, por tanto, 
que pueda decirse que el desarrollo filosófico savonaroliano 
parte del tomismo para adquirir tintes de fideísmo escéptico. 
En este contexto, cobra sentido el hecho de que Savonarola 
encargase la traducción de las obras de Pirro a algunos de sus 
frailes”. Popkin, en su historia del escepticismo moderno, sitúa 
al Examen vanitatis doctrinae gentium de Gian Francesco Pico 
della Mirandola, como uno de los primeros reintroductores 
europeos del pirronismo contra las pretensiones gnoseológicas 
de la filosofía, y considera que existen elementos para conside- 
rar a Savonarola un pionero de la recuperación del escepticis- 
mo antiintelectualista y antirracionalista*, Con todo, conviene 


46 Sobre el particular: O, P. G. Scaltriti, «Il tomismo del Savonarola», 
Aguinas, 1964, 345-385. 

7 Weinstein, D., Savonarola and Florence. Prophecy and Patriotism in the 
Renaissance, Princeton, PUP, 1970, 243, n. 46. 

18 Cfr. R. H. Popkin, The History of Scepticism from Erasmus to Descartes, 
Assen, Van Gorcum, 1960, 19-21 20, 253 n. 15. Y sobre todo en Popkin, 
«Savonarola and Cardinal Ximines: Millenarian thinkers and Actors at the Eve 
of the Reformation», Criterion, 1998 (37) XXXIX, enero-junio 1998. 
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insistir en que el escepticismo de Pico todavía no aparece des- 
plegado en el Savonarola teórico, que siempre se sintió bastan- 
te seguro en la trinchera teórica erigida por el Aquinate, si bien 
está claro que para el dominico, aunque la religión cristiana 
no está en absoluto contra la razón, sí se halla absolutamente 
por encima de ella. 
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VIDA Y OBRA DE SAYONAROLA 


1452 
— Nace en Ferrara (septiembre). 


ACONTECIMIENTOS CULTURALES 


1452 
— Ghiberti acaba la Puerta del Paraíso. 


1453 E 
— Nicolás de Cusa: De visione. 


1454 
— Gutemberg imprime la Biblia, 


1453 
— Nicolás de Cusa: De beryllo. 


1459 
— Mantegna: Coronación de la Virgen 
— Se funda la Academia Platónica bajo el 


gobierno de Cósimo de Medici. 


ACONTECIMIENTOS HISTÓRICOS 
EN ITALIA 


1452 
— Federico les coronado Emperadoren 


Roma por Nicolás V (última corona- 
ción de Emperador en Roma). 


1453 
— Constantinopla cae en poder de los tur- 
cos (fin del Imperio bizantino). 


1454 
— Paz de Lodi (pacto de tregua entre las 
potencias italianas que durará 40 


años). 


1455 
— Calixto 111 (Alfonso Borgia) es nom- 
brado Papa. 


1453 
— Pío II (Eneas Silvio Piccolomini) elegi- 
do Papa. 


1464 
— Pablo II (Pietro Barbo) elegido Papa. 


VIDA Y OBRA DE SAVONAROLA 


1468 
— Muere Michele Savonarola, abuelo de 
Girolamo. 


1469 
— Estudia las artes liberales. 
— Se propone estudiar medicina. 


1472 Ñ : . 
— Escribe De ruina Mundi. 


1475 
— Escribe Oratio pro Ecclesia. 


-— Huye de casa e ingresa en la Orden de 
los Dominicos, en Bolonia. 


ACONTECIMIENTOS CULTURALES ACONTECIMIENTOS HISTÓRICOS 
EN ITALIA 


1467 
— Se imprimen en Roma las Epístolas fa- 
milares de Cicerón. 


1468 
— Fundación de la biblioteca de San 
Marcos. 


1469 

-—— Lorenzo el Magnífico sucede a su pa- 
dre (Cósimo de Medici) en el gobierno 
de Florencia. 

— Casamiento entre Isabel de Castilla y 
Fernando de Aragón. 


1475 1475 
— J. Fortescue: Sobre el gobierno de Ingla- — Sixto IV es elegido Papa. 
terra, 


1474 .. . . .o. 
— Ficino: De christiana religione. 


1475 
— Apertura de Biblioteca Vaticana, 


1479 
— Es ordenado padre dominico. 


1482 
— Pronuncia un sermón en Reggio, ante 
Pico della Mirandola. 


1484 
— Predica en San Lorenzo (Florencia). 


1485 
— Prédicas proféticas en San Gimignano. 


1478 

— Botticelli: La primavera. 

— Verrochio: La duda de Santo Tomás 

— L. Pulci: Morgante (terminado casi 10 
antes) 


1480 
— Poliziano: Fábula de Orfeo. 
— G. Bellini: Éxtasis de San Francisco. 


1482 

— Ficino: Theologia platonica. 

— Botticelli: Adoración de los Magos. 
— Mantegna: Triunfo del César. 


1483 

— Leonardo da Vinci: Virgen de las rocas. 

— Piero della Francesca: De prospectiva 
pingendi. 


1484 
— Botticelli: Nacimiento de Venus. 


1485 
— Alberti: De re aedificatoria. 
— Leonardo da Vinci: Tratado de la Pintura. 


1436 
— G. Pico della Mirandola: De hominis 
dignitate. 


1478 
— Conspiración de los Pazzi contra los 
Medici en Florencia 


1480 
— Ludovico Sforza, el Moro, toma el po- 
der en Milán. 


1483 

— Carlos VIII sucede en el trono de Fran- 
cia a su padre Luis XI. 

— Tomás de Torquemada nombrado 
Gran Inquisidor de España. 


1484 
— Inocencio VIII elegido Papa. 
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VIDA Y OBRA DE SAVONAROLA 


1487 
— Viaja a Bolonia, donde es nombrado 
Maestro de estudios. 


1488 
— Enviado a Ferrara. 


1490 
— Vuelve a Florencia como lector de San 
Marcos 


1491 
-— Elegido prior de San Marcos. 
— Elabora su Compendium Logices. 


1493 
— Separación de San Marcos de la Con- 


gregación Lombarda. 


1494 
— Embajadas ante Carlos VII (noviembre). 


ACONTECIMIENTOS CULTURALES 


— Botticelli: Nacimiento de Venus, La Vir- 
gen de la granada. 
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7 
— G. Bellini: Madornrta degli Alberetti. 


1490 
— Bramante: Santa Maria delle Grazie. 


1491 
— Ficino termina de traducir y comentar 
las Enneadas de Plotino. 


1492 
— Pinturicchio: frescos del Palacio de los 
Borgia. 


1494 
— Luca Paccioli: Summa de Arithmetica. 


ACONTECIMIENTOS HISTÓRICOS 


EN ÍTALIA 
1492 
— Alejandro VI es elegido Papa. 
1493 


—- Maximiliano, emperador de Alemania 

— T. de Barcelona: España recupera el 
Rosellón y la Cerdeña a cambio de la 
neutralidad en Italia respecto de las 
conquistas francesas. 


1494 
— Carlos VIII invade Italia (septiembre). 


— Prédicas sobre Ageo, 

1495 1495 

— Prédicas sobre Job. — Perugino: La Piedad. 

— Prédicas sobre los Safmos. — El Bosco: El jardín de las delicias. 
— Compendio di Rivelazioni. 


— De simplicitate vitae christianae. 
— Breves papales (3) que conminan a Sa- 
vonarola a presentarse en Roma y fi- 


nalmente a no predicar. 
1496 1496 
— Prédicas sobre Amós y Zacarías. — Miguel Ángel: Baco. 
— Prédicas sobre Rut y Miqueas. — Fundación de Santo Domingo (isla La 
—. Redacción del Triumphus Crucis. Española). 


— Inicia las Prédicas sobre Ezequiel. 


1497 1497 
— Continúa las Prédicas sobre Ezequiel, — Leonardo da Vinci: La última cena. 
— Della veritá profética. 

— Excomunión de Savonarola. 


— Entra en Florencia (noviembre) 

— Llega a Roma (diciembre). 

— Abolición en Florencia de las institu- 
ciones políticas mediceas. 


1495 

— Carlos VIII entra en Nápoles (febrero) 

-— abandona Nápoles (mayo). 

— batalla de Fornue con victoria francesa 
sobre la Liga (julio). 


1496 

— Florencia es amenazada por las tropas 
del emperador Maximiliano de Aus- 
tria, cuya flota se sitúa frente a Livorno 
(octubre), 

— Unbreve papal establece la creación de 
una congregación romano-toscana 

— La flota de Maximiliano se aleja hacia 
Lombardía (noviembre). 


1497 

-— Bernardo del Nero es nombrado con- 
falonier de Florencia (marzo). 

— Gran procesión y quema de vanidades 
en Florencia (febrero). 

— Condena a muerte de cinco pro medi- 
ceos, entre ellos Bernardo del Nero 
(agosto). 


IN 
Y 


ViDA Y OBRA DE SAVONAROLA 


1498 

— Prédicas sobre el Éxodo. 

— Tractatus de vitae spiritualis perfec- 
tione. 

— Trattato circa il regimento e governo 
della cittá di Firenze. 

— Trattato contra li astrologi. 

— Intenta escribir a diversos reyes euro- 
peos para convocar un concilio y depo- 
ner al Papa. 

— Arresto de Savonarola y sus seguido- 
res. Interrogatorios civiles (abril) 

— Interrogatorio eclesiástico (mayo) 

— Ejecución pública de Savonarola (23 
mayo). 


1498 


ACONTECIMIENTOS CULTURALES ACONTECIMIENTOS HISTÓRICOS 
EN ITALIA 
1498 
— Botticelli: La calumnia. — Breves pontificios a Florencia amena- 
— Durero: Los cuatro jinetes del Apocalip- zando la interdicción si no se entrega 
sis. a Savonarola. 
— M. Ángel: La Piedad. — Carnaval y quema de vanidades 


(febrero). 

— Elección en Florencia de una nueva 
Signoria hostil a Savonarola (febre- 
ro). 

— Nuevo breve amenazando la interdic- 
ción de Florencia. 

— La Signoria prohíbe la predicación de 
Savonarola (marzo). 

— Prueba del fuego entre Francesco de 
Puglia y fray Domenico (7 abril). 


NoTA DEL TRADUCTOR 


Nuestra traducción La simplicidad de la vida cristiana se ha 
realizado a partir de la edición nacional de las obras de 
Savonarola revisada por P. G. Ricci: G. Savonarola, De simplici- 
tate christianae vitae, a cargo de Pier Giorgio Ricci, Angelo 
Belardetti, Roma, 1959. Hemos tenido también en cuenta la tra- 
ducción al italiano llevada a cabo por Girolamo Benivieni, con 
la aprobación del mismo Savonarola (publicada en el mismo 
volumen que el texto latino). Nos hemos servido de algunas tra- 
ducciones modernas del texto al italiano (citadas en la Bi- 
bliografía) para introducir algunas notas y para señalar citacio- 
nes bíblicas. 


Para estas últimas hemos seguido la traducción de la edi- 
ción de E. Nacar Fuster y A. Colunga Cueto, realizada para la 
Biblioteca de Autores Cristianos. Sólo en algunos casos nos 
apartamos del texto de la BAC (señalando con un «cfr.»), para 
hacer más consonante el texto bíblico con el sentido que 
e cononeS (que citaba exclusivamente de la Vulgata) quería 
resaltar. 
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LA SIMPLICIDAD 
DE LA VIDA CRISTIANA 


This page intentionally left blank 


EpísroLa! DE FRAY GIROLAMO DE FERRARA, DE LA ORDEN 
DE LOS PREDICADORES, PARA EL LIBRO «LA SIMPLICIDAD 
DE LA VIDA CRISTIANA» 


Fray Girolamo, inútil siervo de Jesucristo, a los elegidos de 
la ciudad de Florencia y moradores de cualquier otro lugar. La 
gracia y «aquella paz que sobrepasa toda inteligencia?» sea con 
vosotros. 

Bendito sea Dios, Padre de nuestro Señor Jesucristo, el cual 
ha iluminado las tinieblas de nuestra mente y nos ha mostrado 
el camino de su verdad, gracias a la cual se nos concedió sopor- 
tar injurias y persecuciones: en efecto, no existe nada más exce- 
lente que sufrir un ultraje por el nombre de Jesús. 

La vía de la verdad, por la que Dios nos conduce hacia la 
beatitud celeste, fue admirablemente descrita en la Sagrada 
Escritura por virtud del Espíritu Santo; fue confirmada por la 
sangre de Cristo y de innumerables mártires; y ha sido, además, 
perfectamente expuesta gracias a la enseñanza de la Santa 
Iglesia Romana y de sus excelentísimos doctores. Y, sin embar- 
go, en los tiempos actuales el conocimiento de esta verdad pare- 
ce totalmente extinguido, será quizá por negligencia o por des- 

recio; o será porque, sintiéndose los hombres más atraídos por 
he tinieblas que por la luz, la maldad ha cegado sus almas para 
la lectura de las Escrituras; o que la tibieza les hace corromper 
el sentido de éstas; o, en fin, que la costumbre de leerla sin gusto 
alguno les ha ofuscado el intelecto. He aquí el porqué, tras 
ponernos nosotros a predicar la verdad y simplicidad? de Cristo, 


! Dirigida a Ercole 1 d'Este, duque de Ferrara. Savonarola le había previa- 
mente enviado su Compedio de Revelación. Savonarola, aparte de otras cartas, le 
envía un ejemplar manuscrito del De simplicitate christianae vitae en enero 
de 1496 (el SCV fue escrito por Savonarola durante la segunda mitad de 1495). 
Ercole escribirá posteriormente al dominico sobre los peligros que se ciernen 
sobre él desde Roma. Sin embargo, el duque acabará disculpándose ante el Papa 
por su trato con Savonarola y mostrando una total indiferencia ante el suplicio 
y EE E fraile. Cfr. Ridolfi, Vita, 277, 346-347 y 426. 

p 4.7. 

3 Savonarola dedicará varios capítulos del libro II a dilucidar exactamente 
qué debe entenderse por «simplicidad», a la vez que menciona expresamente los 
equívocos a los que puede dar lugar el término que, también en el italiano y latín 
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algunos se han despertado de un sueño profundísimo y se nos 
han adherido con gran convicción?. Otros, en cambio, no que- 
riendo abandonar el automatismo exterior de sus ceremonias, 
pero negligentes, al modo de los judíos, en lo que se refiere a la 
purificación íntima del corazón, han despreciado la simplicidad 
de Cristo y van de casa en casa opugnándonos siempre e inten- 
tando corromper a los simples por todos los medios a su alcan- 
ce. Y aun otros hay que no quieren escuchar la verdad (siendo 
ésta contraria a sus costumbres depravadas, bien sabidas por 
todos), por lo que nos persiguen no sólo con la palabra sino 
también con la espada. 

Así pues, puesto que muchos son los llamados, pero pocos 
los elegidos, y puesto que muchos son los enemigos de la verdad 
y pocos los amigos, y sabiendo que por todas partes se encuen- 
tran numerosos detractores de esta simplicidad cristiana y 
pocos dispuestos a defenderla, a fin de que vuestras almas no se 
hallen desprovistas en el combate contra tan tenaces opositores, 
he querido transmitiros también por escrito, en un breve com- 
pendio, aquellas cosas que ya os he predicado públicamente. 
Pues los tibios y los viles no son tan osados como para impug- 
nar abiertamente la verdad desnuda y pura que os he predica- 
do. En efecto, tal es la fuerza de la verdad que incluso sus ene- 
migos capitales se avergiienzan de combatirla abiertamente; y 
por ello, aquí en Florencia y también en otros lugares, intentan 
alterar nuestras palabras para, añadiendo y omitiendo cosas, 
falsear el sentido de nuestro mensaje, de modo que no parezca 
que combaten la verdad, sino falsedades y doctrinas perversas. 

Por tanto, a fin de que éstos doblegen su durísima cerviz, y 

ara que vosotros podáis recordar y defender la verdad que 
habéis escuchado de mí, o que os han fielmente relatado los que 
me oyeron, he preparado para la imprenta este opúsculo de 
La simplicidad de la vida cristiana. En éste, mi intención es pro- 
ceder ateniéndome más a la razón natural que a la autoridad de 
las Sagradas Escrituras. Y ello, por un lado, para satisfacer así 
a los incrédulos y a los sabios mundanos (es decir, los filósofos, 
los retóricos, los poetas y ciertas mentes ensoberbecidas), que 
piensan que la vida cristiana consista en una superstición, y que 


de la época, podía equivaler a ingenzuitas. Esto explica por qué hemos traducido 
el término simplicitas por simplicidad, a pesar de sus connotaciones negativas. 

4 También al final del libro IV (SCV, IV, 8) Savonarola utiliza, inspirándose 
en un pasaje de Pablo (Ro 13.11-12), la metáfora del profundo somnus para 
referir la decadencia espiritual y religiosa que vive la Italia de la segunda mitad 
del siglo xv, y la del despertar (evigilare) para referirse a la renovatio espiritual 
preconizada por él mismo. 
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su simplicidad sea estulticia. Y por otro lado, a causa de la 
lamentable condición de los tiempos que nos ha tocado vivir, en 
los que la fe se ha deteriorado tanto; porque se sufre tanta esca- 
sez de luz sobrenatural que parece extinguida; hasta tal punto, 
que yo no sabría decir si aquellos que hoy dicen vivir firme- 
mente en la fe no son guiados más bien por la opinión, que les 
nutrió desde la infancia, que en virtud de la luz sobrenatural (la 
cual debiera siempre confirmar la verdad de los dogmas de la fe 
cristiana). Porque habiéndose entibiada tantísimo la caridad y 
no viéndose el fruto de las buenas obras, yo ya no sé qué opinar 
de la fe de los cristianos en los tiempos presentes. Por todo ello, 
y puesto que al menos la luz natural parece que no puede dejar 
de existir en el hombre, ateniéndonos aquí a la sola razón natu- 
ral, podremos intentar al menos convencer al intelecto de éstos, 
de manera que entiendan la verdad de que simplicidad no es 
insensatez, sino sabiduría divina de Dios, con lo que acaso dejen 
de denigrarla. 

Tengo confianza en nuestro Señor Jesucristo de que no 
encontraréis en este opúsculo nada que sea contrario a la 
Sagrada Escritura, o a las enseñanzas de los santos Doctores y 
de la Santa Iglesia Romana; espero que aquí se halle sólo la ver- 
dad certera que bajó del cielo para nuestros padres, los cuales la 
predicaron luego por todo el mundo, confirmándola con múlti- 
ples signos y prodigios; verdad, que, finalmente, nos transmitie- 
ron con sus escritos, para mayor loa y gloria de Dios, el cual, 
con el Padre y el Espíritu Santo, es el único bendito por los 
siglos de los siglos. Amén. 
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Sentid rectamente del Señor / y bus- 
cadle con sencillez de corazón. Por- 
que se deja hallar de los que no le 
tientan, / se manifiesta a los que tie- 
nen fe en Él”. 


Principio de nuestra salvación es conocer a Dios y tener un 
noción adecuada de Él. En efecto, así como la lengua inflama- 
da de un febricitante no se halla en condiciones de dar un juicio 
fiable sobre el vino que gusta, así tampoco el sentido espiritual 
de un pecador está en condiciones de hacerse un buen concep- 
to de Dios. He aquí el porqué la Sabiduría increada al inicio de 
su discurso nos exhorta diciendo: Sentid rectamente del Señor. 

Y puesto que no basta con pensar rectamente de Dios si, 
posteriormente, no se le busca con los pasos de un amor simple 
y sincero, justamente concluye: buscadie con sencillez de cora- 
zón. Pero, en general, no puede tenerse al amor totalmente 
encerrado en el corazón, porque, como el vapor de las nubes, 
intenta desfogarse expandiéndose a su alrededor y, produciendo 
un bramido, escapa con estrépito de la nube; pues bien, también 
el amor a Dios, intentando salir al abierto mediante las obras, 
no cesa de agitarse hasta que no ha cumplido su cometido. Por 
eso, quien cree poder encontrar a Dios sin obras, sólo consigue 
tentarle, esforzándose en una empresa insensata, porque está 
escrito; Él se deja hallar de los que no le tientan. 

Hallar a Dios significa contemplar su rostro, algo que Él ha 
prometido a aquellos que le aman, por lo que no podemos dudar 
en modo alguno de su promesa siempre que le busquemos con 
perseverancia, «porque le veremos tal cual es»?, Justamente por 
esta razón se dice de la Sabiduría: se manifiesta a los que tienen 
fe en Él, Y puesto que hemos usado las palabras mencionadas en 
este exordio para indicar cuál será su orden expositivo, conviene 
detenerse a analizar cada una de las frases para demostrar con 
mayor precisión nuestra intención. 


1 Sab 1.1-2. 
21 Jn 3.2. 


AE, jy 2 


Sentid rectamente del Señor. Solemos afirmar que, en las 
cosas naturales, aquello que es siempre común a todos los indi- 
viduos de una misma especie ha sido inserto por Dios, a través 
de la naturaleza, en la mencionada especie. Así, decimos que a 
la especie de la oveja le es natural la mansedumbre, porque 
vemos que le conviene siempre a todas las ovejas por igual. 
Y por esta misma razón afirmamos que al intelecto humano le 
son inherentes por naturaleza aquellas nociones que consiguen 
el consenso intelectual de todos los hombres y de todas las épo- 
cas, porque apenas nos vienen presentadas son inmediatamen- 
te admitidas como ciertas por todos y son indudables en virtud 
de la luz intelectiva natural. Por ello, todas aquellas cosas que 
son de tal manera evidentes que nada más sólido puede encon- 
trarse en las ciencias, son llamadas por los filósofos nociones 
comunes del intelecto y primeros principios de las ciencias?, 

Ahora bien, es evidente que en todas las épocas los hombres 
han aceptado sin dudarlo que aquello que hace buenos a los 
hombres es la buena voluntad, y que ésta es la raíz de toda bon- 
dad, y que sin ella ningún hombre puede decirse bueno en tér- 
minos absolutos. Y esto es hasta tal, punto cierto que si uno lle- 
vase a cabo buenas obras pero con mala voluntad, o siquiera no 
buena, nadie jamás diría que es absolutamente bueno. Y, al con- 
trario, si uno hiciese algo malo con buena voluntad, pero por 
ignorancia, no por esto se diría que es malo en sentido estricto: 
porque todos estamos persuadidos de que sólo la buena volun- 
tad hace a los hombres buenos, y es la mala voluntad la que les 
vuelve malos. Y puesto que lo que es connatural al intelecto no 
puede ser falso, en cuanto que toda cosa natural proviene de 
Dios, el cual es suma verdad y que, por tanto, no puede ser 
jamás fuente de falsedad, es verdad inapelable que quien posee 
una buena voluntad es un buen hombre. 

Por otro lado, la buena voluntad se conoce del amor bien 
ordenado, por lo que todos los hombres retienen que es buena 
voluntad aquella que ama a Dios sobre todas las cosas y al pró- 
jimo como a uno mismo. Y puesto que la voluntad de cada hom- 
bre puede cumplir con esto por naturaleza, ya que el amor hacia 
Dios y hacia el prójimo nos es innato por naturaleza, y si, ade- 
más, de acuerdo con la verdad de la fe católica, también ama- 
mos a Dios y al prójimo mediante el don de la gracia y de la cari- 


3 Según expondrá más adelante Savonarola, estos primeros principios y 
nociones comunes deben aceptarse como evidentes por sí mismos (cfr. Santo 
Tomás Summa theol., 1, q. 2, a.1; Aristóteles, Posí. Anal., 1, 3), difiriendo en este 
sentido de los principios de las ciencias morales, siempre discutibles y rebati- 
bles (cfr. SCV, 1, 5). 


dad que infunde Dios en nosotros de modo sobrenatural, no 
cabe la menor duda de que tal infusión divina hará buena la 
voluntad en sentido absoluto. Por todo ello, llamamos buena, en 
sentido absoluto y propio, a aquella voluntad infundida por la 
gracia y la caridad, por la cual el hombre conoce a Dios en 
la medida en que puede hacerlo un mortal, no tanto con el inte- 
lecto cuanto con el sentimiento. En efecto, mejor se conoce a 
Dios, por así decirlo, cuando se le siente y se le gusta, que cuan- 
do se le concibe sólo con la inteligencia. He aquí la razón por la 
que la Sabiduría increada nos exhorta diciendo: «Sentid recta- 
mente del Señor.» 

Ahora bien, puesto que la rectitud está íntimamente unida a 
la simplicidad, y la una no puede darse sin la otra, inmediata- 
mente añade: Buscadle con sencillez de corazón. Efectivamente, 
debido a que estas dos cualidades («ser hombre» y «ser suscep- 
tible de e cacióno) están siempre vinculadas, así lo están tam- 
bién la rectitud y la simplicidad, el «ser recto y santo» y el «ser 
puro y simple». 

Y como nadie puede concebir a un hombre que no sea un ser 
educable, asimismo no se puede concebir un santo que son sea 
simple de corazón. En efecto, de algún modo en todos nosotros 
está inserta por naturaleza esta verdad: que nadie puede ser ver- 
daderamente santo si no vive en la simplicidad; y la simplicidad 
del corazón se juzga a partir de sus manifestaciones externas: 
por ejemplo, no puede ser creído santo por los hombres quien 
no se presenta externamente con una conversación simple. 

Todo lo cual no es muy difícil de demostrar a partir de lo que 
nos enseña la experiencia cotidiana. Tomad un hombre cual- 
quiera, sea fiel o infiel y bárbaro, bueno o malo, de gran o de 
poca inteligencia, el cual oiga decir de una persona cualquiera 
que es de gran santidad y bondad; después, dádselo a conocer, y que 
vea que usa vestidos refinados, que come espléndidamente, 
que tiene una casa O unos aposentos magníficamente decora- 
dos, que habla con la elocuencia de Cicerón y que, en fin, en 
todo lo que lleva a cabo y dice, nada tiene un aspecto simple; 
nuestro primer hombre dirá para sí: «Pues a mí no me parece 
que este hombre sea el santo que todos piensan.» Esto no podría 
tener lugar si no fuese por naturaleza inherente al intelecto de 
todos los hombres que a la santidad o la bondad de la vida le 
acompaña la simplicidad de corazón, la cual, en efecto, no 
puede juzgarse que exista si no se transluce a partir de las cosas 
exteriores. He aquí la causa de que la Sabiduría increada, tras 
la frase: «Sentid rectamente del Señor», añade: «y buscadle con 
sencillez de corazón». 

Pero porque alguno podría quizá sostener que frente a Dios 
basta tener simplicidad de corazón, incluso faltando la simpli- 


cidad de obras y cosas exteriores, puesto que Dios atiende al 
corazón y no a las obras, he aquí que el texto prosigue diciendo: 
Porque se deja hallar de los que no le tientan. En efecto, nuestro 
Salvador justamente por esta misma razón se ve que dijo: «Es 
difícil que un rico entre en el reino de los cielos», porque es difí- 
cil poseer las riquezas sin amarlas*, De aquí la sentencia del 
Sabio: «Bienaventurado el rico que vive sin pecado, y que no ha 
ido detrás del oro, y que no ha puesto su esperanza en los bie- 
nes y el dinero. ¿Quién es éste? Lo proclamaremos bienaventu- 
rado; porque ha hecho maravillas en su vida»', 

Cierto, es suficiente con la sola experiencia para convencer- 
nos claramente de cuánto sea difícil poseer riquezas temporales 
sin amarlas, y no caer en los lazos del pecado a causa de éstas; 
porque vemos pocos ricos, o más bien poquísimos, que sigan 
verdaderamente la rectitud de la vida cristiana. Ahora bien, las 
palabras de nuestro Salvador debemos siempre interpretarlas 
de manera espiritual y sutilísima; por lo que se debe tener siem- 
pre presente que es posible conciliar la simplicidad de corazón 
interior y exterior con la posesión de riquezas materiales. 
Tenemos nosotros el ejemplo de Abraham, Isaac y Jacob y de 
otros santos patriarcas. Pero sea en el Antiguo, que en el Nuevo 
Testamento, no se encuentra un santo que, siendo rico, no haya 
observado interior y exteriormente un vivir en la simplicidad, 
siempre de acuerdo con su propia condición. 

Por ello, puesto que el Señor no dijo que «es difícil entrar en 
el reino de los cielos para un rico soberbio o avaro o lujurioso», 
sino simplemente que «es difícil para un rico entrar en el reino 
de los cielos», es evidente que sus palabras se pueden aplicar a 
cualquier persona adinerada; para que así sepamos que incluso 
para aquellos ricos que viven honestamente es difícil entrar en 
el reino de los cielos. Y tal interpretación se impone claramente 
también en las palabras referidas del Eclesiástico, puesto que de 
esta manera se expresa a propósito del rico encontrado sin 
culpa: «Llevó a cabo maravillas en su vida»*, En efecto, a los 
ricos malvados se les puede aplicar aquellas otras palabras que 
después añade el Señor: «Es más fácil para un camello pasar 
por el ojo de una aguja que para un rico entrar en el reino de los 
cielos»?. Éste, en efecto, si no se convierte, no podrá entrar en el 
reino de Dios. 


+ Mc 10.24. 
5 Eclo 31.9. 
$ Eclo 31.9. 
7 Mt 19.24; cfr. Le 18.25, 


Por tanto, si para el rico que vive en la rectitud y la simpli- 
cidad ya es dificil entrar en el reino de los cielos, ¿qué diremos 
de aquél que no práctica la simplicidad en las cosas exteriores? 
Por esta razón, quien dice cuidar de la simplicidad de corazón 

descuida la práctica de la simplicidad en las cosas exteriores, 
Hace lo mismo que el que pretende llevar el fuego en el regazo. 
Y quien lleva fuego en su regazo y suplica a Dios que no se que- 
men sus vestidos, ¿qué otra cosa hace sino tentar a Dios? 
Justamente por esto la Sabiduría increada, después de la frase: 
«Buscadle con sencillez de corazón», añade: «Porque se deja 
hallar de los que no le tientan.» Con lo que, en realidad, quiere 
decir abiertamente: «Buscad a Dios con simplicidad de corazón; 
pero no podréis encontrarlo en modo alguno si no practicáis la 
simplicidad exterior, porque Él se deja encontrar por quienes no 
le tientan.» 

Aquellos que, por el contrario, le tientan transgrediendo el 
mandamiento que dice: «No tentarás al Señor tu Dios»?, jamás 
podrán hallarle. Ahora bien, es obvio que le tientan quienes, no 
queriendo vivir con simplicidad, pretenden poseer y cultivar la 
simplicidad de corazón, que es A pasee de los dones divinos. 
Son en esto como aquel que decíamos antes que, llevando el 
fuego en su regazo, pide a Dios que no se quemen sus vestidos. 
Además, cuando Dios, que está en todas partes, se manifiesta 
con algún efecto de su gracia y de su bondad hacia nosotros, 
tenemos derecho afirmar que lo hemos encontrado; por el con- 
trario, quien tienta a Dios no percibe su presencia a través de los 
efectos de su gracia, por lo que decimos con razón que Él no se 
deja haHar por aquellos que le tientan, sino por quienes no le 
tientan. 

Alguien, sin embargo, podría objetar a todo lo referido sobre 
la riqueza y la simplicidad exterior que es de necios no proveerse 
con todo lo necesario para el tiempo venidero y que, en definiti- 
va, uno debe siempre proveer un gran número de cosas para 
afrontar futuras eventualidades. A este propósito, el Sabio añade 
que Dios se manifiesta a aquellos que no le son incrédulos. En efec- 
to, la providencia de Dios se extiende incluso a las criaturas más 
pequeñas; por lo que está claro que su providencia es mayor res- 
pecto de los hombres que para con el resto de criaturas privadas 
de inteligencia. Puesto que cualquiera pone siempre más dedica- 
ción en las cosas preciosas que en aquellas inñobles He aquí por 
qué vivir preocupado del mariana es signo de poca fe; defecto que 
el Salvador intenta remediar cuando dice: «No os inquietéis por 
vuestra vida, por lo que habéis de comer o de beber, ni por vues- 


$ Dt 6.16, 


tro cuerpo, por lo que habéis de vestir»”, E inmediatamente pone 
como ejemplo a las criaturas privadas de raciocinio y sensibili- 
dad, las cuales no piensan en el futuro y, sin embargo, son nutri- 
das y gobernadas por el Padre nuestro que está en los cielos: 
«Mirad cómo las aves del cielo no siembran, ni siegan, ni encie- 
rran en eros, y vuestro Padre celestial las alimenta»*?. Como 
queriendo decir: «no hay duda de que Dios cuida con particular 
providencia de los hombres y, en especial, de sus elegidos, para el 
bien de los cuales hace que se conjunten todas las cosas. Por ello, 
si nada jamás viene a faltar a las criaturas más ínfimas, cuánto 
menos vendrá a faltar al hombre y, en particular, al creyente», De 
hecho, aquellos que se ro por el mañana debieran reco- 
nocer que tienen poca fe, como nuestro Salvador mismo revela 
expresamente a su modo en el Evangelio: «Pues si a la hierba del 
campo, que hoy es y mañana es arrojada al fuego, Dios así la 
viste, ¿no hará mucho más con vosotros, hombres de poca fe?»!! 

Por tanto, si vivimos con simplicidad, contentándonos sólo 
de las cosas necesarias a las exigencias de nuestra condición, 
debemos tener la fe suficiente para creer que Dios no nos aban- 
donará en las necesidades para las que no hubiéramos provisto 
nada. De esta manera seremos liberados de muchas ansiedades, 
y podremos más fácilmente meditar sobre las cosas ultramun- 
danas; podremos también poner en obra la oración, mediante la 
cual Dios abre nuestro intelecto de muchas maneras, y benig- 
namente se digna a iluminarnos en las realidades supremas e 
invisibles de la divinidad. Están así justificadas las palabras de 
la Sabiduría: «...se manifiesta a los que le prestan fe», como 
diciendo: «vivid con simplicidad y no os preocupéis del maña- 
na, tened fe en aquel que tiene particular cura de vosotros y que 
paternalmente os exhorta: “Buscad, pues, primero el reino y su 
justicia, y todo eso se os dará por añadidura”»!?, Estaréis así 
libres de las angustias de este mundo y el Señor os concederá la 
luz eterna, porque Dios se muestra a todos los que creen en Él. 

En estas palabras de la Sabiduría aparece anunciado el 
orden con que debemos proceder en esta obra. En efecto, sien- 
do nuestra intención tratar de la simplicidad de la vida cristia- 
na, ante todo debemos analizar la vida cristiana misma, y mos- 
trar en qué consista esencialmente. Pero la bondad y la santidad 
de tal vida está siempre acompañada de la simplicidad de cora- 
zón, y la simplicidad de corazón no puede prescindir de la sim- 


2 Mt 6.25. 
10 Mt, 6.26 y sigs. 
11 Mi 6.30. 
12 Mt 6.33, 


plicidad exterior, que a su vez es incompatible con la superfi- 
cialidad; se colige, en consecuencia, que después de haber tra- 
tado de la bondad de la vida cristiana, hemos de tratar de la sim- 
plicidad interior; pasaremos luego a hablar de la simplicidad 
exterior y, de aquí, a la superficialidad a la que debemos renun- 
ciar. Por último, puesto que el ánimo liberado de las preocupa- 
ciones del mundo mediante la simplicidad se dispone a elevar- 
se a la contemplación de las cosas divinas, habremos de meditar 
sobre la gracia y de la felicidad que se deriva de todo ello, tanto 
en esta vida como en la vida futura. 

La naturaleza, cuyos entes muestran el obrar de la inteligen- 
cia que no puede errar, tratándose de la generación de los seres 
naturales, primero introduce en las cosas la forma sustancial!* 
que les da el ser, tras de lo que se siguen inmediatamente los 
accidentes que les son propios!?*. Vienen luego los accidentes 
comunes, después de lo cual la naturaleza, conduciendo a la per- 
fección su obra, suprime todo elemento superficial. Por último, 
la naturaleza, para terminar de perfeccionar el nuevo ente pro- 
ducido, se esfuerza para hacerle alcanzar su último fin. Es éste 
el caso del hombre: en efecto, vemos que en la generación huma- 
na Dios y la naturaleza, antes de nada, conforman el ser del hom- 
bre introduciendo en el cuerpo el alma intelectiva; inmediata- 
mente, surgen sus propiedades particulares, como son la 
capacidad de aprender o de reír; después, según el orden de 
la naturaleza, se siguen otros accidentes como, por ejemplo, la 
dimensión, el color o la figura; por fin, el niño crece y, por virtud 
de la naturaleza, pierde aquellos elementos superficiales que 
representan un impedimento para su actividad; por último, por 
instinto natural, el hombre se esfuerza por alcanzar la felicidad. 

Así también nosotros, en la edificación del cristiano, primero 
de todo, introduciremos la forma esencial del cristianismo que 
consiste en la gracia sobrenatural; en segundo lugar, introducire- 
mos la simplicidad de corazón, que es como la cualidad propia 
que acompaña a tal forma; en tercer lugar, añadiremos la simpli- 
cidad exterior, prácticamente a modo de accidente extrínseco; en 
cuarto lugar, descartaremos todo lo superfluo; finalmente, con- 
duciremos a este hombre cristiano a su perfecta felicidad. 


13 La forma (sustancial) es el principio determinante de la esencia de los cuer- 
pos: lo que hace que un cuerpo sea lo que es. Cfr. Summa theol., 1, q. 66, a. 1. 
14 Cfr. Surnmna theol, 1, q. 44; 1, 90. 
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LIBRO PRIMERO 


De la bondad de la vida cristiana 
y en qué consiste la esencia de esta última 


Í. La vIDA CRISTIANA ES AQUELLA QUE SIGUE EL EJEMPLO 
Y LAS ENSEÑANZAS DE CRISTO 


Cuando se nombran las cosas se debe seguir el uso común 
de los hombres: conviene hablar como lo hace la mayoría, pero 
es preciso pensar como sólo pocos saben hacerlo. En este senti- 
do, sabemos que por vida cristiana todo el mundo entiende lo 
que acabamos de decir, esto es, que son llamados con propiedad 
cristianos aquellos hombres que imitan a Cristo o, cuando 
menos, que mediante el bautismo han prometido hacerlo. Si 
después resulta que éstos no lo imitan mediante los hechos, 
puede decirse que son cristianos sólo de nombre y no de facto. 

Nosotros juzgamos verdaderos cristianos y dignos de este 
nombre a aquellos que admiten con el intelecto y creen, con fir- 
meza y sin duda alguna, que Cristo crucificado es el verdadero 
Dios, y un verdadero hombre hijo de Dios y de la Virgen María; 
y que el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo constituyen un único 
Dios y tres personas realmente distintas; y así todos los demás 
dogmas que la Sagrada Escritura y la Santa Iglesia Romana 
enseñan que se debe creer. Por lo que respecta a la voluntad, son 
verdaderos cristianos quienes aman a Dios y a nuestro Señor 
Jesucristo por encima de cualquier otra cosa, y al prójimo como 
a sí mismos; y observan los preceptos de la ley, que consiste en 
este doble amor. Por cuanto se refiere a la parte sensitiva! del 


1 O también «alma sensitiva». Lo que no significa que en el hombre existan 
tres tipos de almas, sino más bien una tripartita. Cfr. Santo Tomás, Contra Gent., 
II, 58. A cada tipo de alma (sensitiva, irascible, racional), le corresponde un tipo 
de conocimiento que va de menos a más perfecto. El objeto del alma sensitiva 
es concupiscible cuando consiste en algo (un bien) capaz de suscitar nuestra 
atracción o bien algo (un mal) capaz de suscitar nuestro rechazo; y es irascible 
cuando tiene por objeto un mal que debe rechazarse con determinación o un 
bien difícil de conseguir. Cfr. Aristóteles, De anima, VI, 9, 
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alma y a los apetitos? concupiscibles e irascibles, los cristianos 
se esfuerzan en someter los sentidos a la razón, y en no ceder a 
la concupiscencia de la carne. Y en relación con los otros impul- 
sos corporales, intentan llevar a cabo todo con moderación, de 
modo que el cuerpo entero quede sometido al alma, y que en 
todos sus actos no pueda hallarse nada que ofenda la mirada del 
prójimo. Respecto a los bienes externos, los cristianos se com- 
portan como hace el enfermo con las medicinas, esto es, usán- 
dolas sólo en la medida en que conservan la salud: así que hacen 
uso de las riquezas, de la gloria, de las dignidades públicas, de 
los honores y de los otros bienes del cuerpo por las necesidades 
de la vida temporal y espiritual, y no para satisfacer la soberbia, 
la lujuria o la avaricia. Y por lo que respecta al culto divino, 
el verdadero cristiano, absteniéndose de toda práctica supersti- 
ciosa o superflua, adora a Dios omnipotente interiormente 
mediante la fe, la esperanza y la caridad; y exteriormente sigue 
aquellas prácticas y ritos que fueron instaurados por Cristo, por 
los apóstoles y los santos padres, y que han sido ordenados 
por la Santa Iglesia Romana, como seguirán siendo ordenados 
en el futuro. Por tanto, nosotros decimos «cristiano» y de vida 
cristiana a aquel que tiene el firme propósito de perseverar en 
todas estas prácticas, y que ha determinado en su corazón que 
o soportar mil muertes antes que renunciar a este modo 
e vida. 


II. La viDA CRISTIANA ES MEJOR QUE CUALQUIER OTRA FORMA 
DE VIDA QUE EXISTA O SE PUEDA PENSAR 


El título de este capítulo es una verdad evidente sobre todo 
si atendemos al fin de la vida humana. En efecto, no puede 
haber ni se puede pensar una vida que tenga un fin superior al 
prefijado en la vida cristiana, porque ésta se pone como fin la 
contemplación de la esencia divina, lo que se verá mejor por lo 
que sigue. 

Para empezar, el hombre no puede alcanzar la contempla- 
ción de las cosas divinas sino mediante la purificación del cora- 
zón; pues bien, también desde este punto de vista la vida cris- 
tiana sobrepasa a cualquier otra. En efecto, no se puede 
encontrar una mayor purificación del corazón que aquella que 
tiene lugar en el cristianismo. A este respecto, se dice puro lo 


2 El apetito consiste en la tensión de un cuerpo hacía un objeto. Se dice 
natural cuando esta tensión es inconsciente o no intencional. Cfr. De arrima MI, 
10; Summa theo!., 1, q. 80, a. 1. 


que no esta mezclado con otro elemento, sobre todo inferior a 
sí. El oro, por ejemplo, se dice puro cuando no está mezclado 
con la plata, o con el plomo, o con algún otro elemento de natu- 
raleza menos noble. Dicho esto, puesto que el fin del hombre es 
Dios, cuando un hombre se une y se mezcla, a través del inte- 
lecto y el afecto, con las cosas mundanas (y, sobre todo, con 
ellas inferiores), haciendo de ellas su fin último, se le califi- 
ca de impuro. Por el contrario, cuanto más uno se separa del 
amor de las cosas creadas, más puro se vuelve. De modo que la 

ureza del corazón humano consiste en escindir del apetito y de 
a voluntad el amor hacia las criaturas. Ahora bien, no se puede 
encontrar ni pensar un mayor y más perfecto distanciamiento 
del amor de las cosas terrenales que el predicado por la religión 
cristiana, la cual exhorta e instruye a los hombres para que se 
desembaracen no sólo del afecto de todas las cosas terrenales y 
carnales, sino incluso del amor propio. Y puesto que el hombre 
no puede vivir sin amor alguno, esta religión enseña a amar a 
Dios sobre todas las cosas, incluso más que a uno mismo. Y si 
uno se ama también a sí mismo o a otras criaturas, la religión 
cristiana ordena que se amen a causa de Dios, de manera que se 
ame a Dios en las criaturas mismas; y que, en fin, no se ame 
nada, ni se piense, ni se haga nada contra los preceptos divinos, 
o que no redunde en gloria y honor de Dios. De este modo, el 
hombre tiende todo él a Dios y a unirse a Él, y aun a hacerse una 
única cosa con Él. Y en verdad no se puede encontrar ni pensar 
una vida mejor que ésta. 

Sin embargo, tal vez alguno podría decir que la vida cristia- 
na viene invalidada por un grave desacierto, puesto que adorar 
y venerar un crucifijo podría ser interpretado como un porten- 
toso error. A lo que respondemos sin titubeos que la menciona- 
da vida, en efecto, depende de la fe en Cristo crucificado, y que 
fuera de esta fe tal vida no se halla, por lo que adorar al 
Crucificado no puede ser en ningún modo un error, porque nin- 
gún efecto puede ser más noble que su causa. 

Ahora bien, habiendo ya demostrado otras veces la bondad 
de la fe en Cristo?, no insistiremos ahora en esta materia. Por lo 
que aquí nos concierne, para mostrar que ningún culto divino 
es superior al de la religión cristiana, es suficiente demostrar 
que no puede existir ningún género de vida superior al de la vida 
cristiana. Por de pronto, hay que decir que la finalidad del culto 
divino consiste sobre todo en el vivir recta y felizmente. Por eso, 
resulta evidente que la vida cristiana, sea por el fin perseguido, 


3 Sobre todo en sus tratados apologéticos, por ejemplo, en su Solatio itine- 
ris mei y su Triumphus crucis. 
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sea por la eficaz purificación de corazón que genera, sea por las 
costumbres y el culto de Dios que conlleva, es mejor que cual- 
quier otra forma de vida. 


TIT. La viba CRISTIANA NO PUEDE FUNDARSE 
EN NINGÚN AMOR NATURAL DEL HOMBRE 


Llamo amor natural o físico del hombre a aquel propio del 
cuerpo en cuanto cuerpo o, si se quiere, de la parte vegetativa 
del alma; éste no procede de ningún conocimiento connatural o 
intrínseco, sino sólo del instinto natural adquirido cuando se 
nace. Por otro lado, así como cualquier agente actúa con vistas a 
un fin, toda acción se lleva a cabo a partir de algún tipo de amor. 
Y puesto que nosotros llamamos vida al comportamiento o a la 
actividad de cada hombre (de manera que vida contemplativa es 
la de aquellos que atienden a la contemplación, y vida activa 
es la de los que se entregan a la acción), el amor, del que deri- 
va el comportamiento o la actividad propia de cada hombre, se 
dice que es la raíz de su actuar y de su vida, de su comportamien- 
to y de su actividad. Por tanto, también la vida cristiana tiene su 
raíz en un particular amor. Ahora bien, es imposible que tenga su 
origen en un amor natural, puesto que cualquier cristiano experi- 
menta por sí mismo que su modo de vida procede enteramente de 
la fe y del amor al Cristo crucificado; y este amor, como a todo el 
mundo le es manifiesto, dista mucho de ser natural. 


TV. La via CRISTIANA NO PUEDE FUNDARSE 
EN LA PARTE SENSITIVA DEL HOMBRE 


Dado que en el hombre coexisten el intelecto y los sentidos, 
parece obvio que corresponde al intelecto gobernar los sentidos, 
y no al contrario. Pues bien, la vida cristiana es básicamente 
espiritual y está toda ella ordenada de acuerdo con la razón, tal 
y como es conocido de todos. Por eso, ésta no puede derivar su 
propia actividad de la parte sensitiva del alma. 

Sin embargo, algunos, considerando que la fantasía o ima- 
ginación empuja con gran fuerza a los hombres y animales a 
toda clase de movimientos, llegaron a afirmar que la vida cris- 
tiana procede en realidad de la fuerte imaginación con la que 
los cristianos se imaginan que Cristo crucificado es Dios*. En 


4 Debe recordarse que durante todo el Renacimiento italiano permanece 
abierto el debate en torno al papel de la imaginación en el conocimiento, con 
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efecto, si uno camina por una viga colocada a gran altura, y con 

la fantasía piensa intensamente que va a caer, ipso facto, cae de 

hecho. Y del mismo modo, en los movimientos de alteración? 

por una fuerte imaginación o percepción de las cosas venéreas, 

se enciende en el cuerpo la libidinosidad; mientras que ante el 

TO de imágenes de injusticias, el cuerpo se inflama 
e ira. 

Pues bien, éstos mantienen asimismo que los cristianos se 
ven impulsados a amar lo que aman y a actuar como actúan en 
virtud de las fuertes imaginaciones que les provoca el Crucifijo, 
y también por las cosas que Cristo mismo y sus apóstoles pre- 
dicaron. Y así, aseguran que, en realidad, la vida cristiana se 
funda en la parte sensitiva del alma. Ahora bien, no será difícil 
demostrar que todo esto es tan falso como ridículo. Primero de 
todo, porque las propiedades naturales están más radicadas y 
más marcadas en los entes que aquellas que son accidentales; 
por esto, el conocimiento natural está en nosotros mejor ancla- 
do y es más fiable que el conocimiento accidental. Así, el cono- 
cimiento de los primeros principios, intrínseco al intelecto por 
naturaleza, es más inmediato y fiable que el conocimiento de las 
conclusiones. Y puesto que quien cumple un acto intelectivo 
está obligado a pasar por los fantasmas? de la parte imaginativa 
del alma, no cabe duda de que este tipo de imágenes, las cuales 
sirven al conocimiento natural del intelecto, están en mejores 
condiciones de reproducirse en la fantasía o imaginación que 
aquellas destinadas al conocimiento accidental u ocasional, 
sobre todo si se trata de falsas opiniones. Por otro lado, el cono- 
cimiento de Dios y de las virtudes morales que tuvieron los filó- 
sofos es connatural al hombre, porque está fundado en la raíz 


todos los corolarios que este problema implicaba por lo que se refiere a la natu- 
raleza del alma humana, la astrología, la magia y de la experiencia religiosa. Un 
debate que, desde Ficino a Pico, alcanzará uno de sus puntos críticos cuando el 
De incantationibus de Pietro Pomponazzi reduzca todos los fenómenos religio- 
sos sobrenaturales a sucesos puramente naturales (que, ocasionalmente, tienen 
su base en virtudes ocultas provocadas por los astros y los elementos) en con- 
junción con las operaciones de la imaginación humana. 

5 Uno de los movimientos teorizados por Aristóteles, la alteración consiste 
en un movimiento de la cualidad (por ejemplo, el cambio de color, etc.). Cfr. 
Aristóteles, Meth., 1068a y sigs. 

$ Phantasma, es decir, imagen, representación sensible. Los fantasmas son, 
en lenguaje escolástico, la imagen de un objeto impreso en la imaginación. El 
conocimiento del intelecto consiste en la abstracción de lo universal y formal a 
pee de lo particular y sensible (sólo posible, según Aristóteles, en virtud del inte- 

lecto en acto, esto es, Dios). Por tanto, el proceso de conocimiento intelectivo está 
mediado por la imaginación. Cfr. De anima, Il, S y 8; Summa theol, 1, q. 12, 
a.91,q.84,a.6;1,q.85, a. 1; 1, q. 86, 1. Véase también SCY, V, 11. 
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de la luz natural. Inversamente, el conocimiento de Cristo y del 
hecho de que era Dios y fue crucificado por nosotros (así como 
todos los restantes dogmas de la fe), no nos es en absoluto natu- 
ral; al contrario, es totalmente extrínseco, proviniendo de 
hechos totalmente imprevisibles y contingentes. Si, por tanto, 
como dicen estos que anteriormente mencionábamos, la vida 
cristiana proviniese de una potente representación imaginaria 
del Crucificado y de una fuerte representación imaginaria de 
Dios, resultaría que la prudencia previsora de estos filósofos y 
su amor por las virtudes morales debiera ciertamente dar lugar 
a una vida mejor que la cristiana, o por lo menos igualmente 
buena, puesto que la representación que se deriva de los princi- 
pios de la luz natural de la razón tiene mayor potencia que 
aquella que es adquirida y accidental. En consecuencia, la vida 
que se deriva de la ciencia y de las enseñanzas de los filósofos 
debiera ser mucho más perfecta que aquella que procede de una 
fuerte representación imaginaría del Crucificado. 

Por el contrario, es bien sabido que todo esto es falso: en 
efecto, no se puede encontrar ni pensar una vida más perfecta 
que la cristiana”, como es evidente por lo que ya dijimos ante- 
riormente. Porque no existe nada en la filosofía moral, en con- 
sonancia con la razón y enseñado por los filósofos, que no se 
halle también en la vida cristiana; diremos más, que no hay 
nada de esto que ella no inculque de una manera más sobresa- 
liente. La justicia del hombre, por ejemplo, consiste en estas dos 
cosas: en perseguir el bien y en huir el mal. Pues bien, la vida 
cristiana en esta materia supera todo lo que los filósofos de 
todas las épocas han sabido discernir. En efecto, los cristianos 
evitan incluso los vicios más leves, como es el caso de los malos 
pensamientos, de los que los filósofos no trataron o que indaga- 
ron grosso modo y de una manera muy superficial. 

Además, los cristianos, en su búsqueda del bien divino, se 
afanan tanto que sobrepasan todos los esfuerzos de los filósofos 
en su viaje hacia Dios; es más, estos últimos nunca entendieron 
bien este periplo. Efectivamente, ateniéndonos a lo que enseñan 


7 El énfasis de Savonarola en que no existe mejor vida que la cristiana 
(prueba de su verdad) es un tópico de la tradición humanista que hace de la reli- 
gión la medular de la moral de los pueblos. No obstante, mientras que para 
algunos las dudas teóricas que se desprenden de la dogmática cristiana queda- 
rían plenamente compensadas por los beneficios sociales que dispensa, 
Savonarola radicaliza el argumento: no puede no ser verdad teórica lo que pro- 
duce tal perfección práctica. En su Triumphus Crucis, Savonarola recorre el 
camino inverso: primero intenta demostrar que no existe más verdadera reli- 
gión que la cristiana (TC, !l, 1); y, a continuación, que, entre otras cosas por esta 
razón, no se encuentra mejor vida que la cristiana (TC, II, 3). 
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los filósofos, sea en el campo de la teoría especulativa que en el 
de la moral, no hallamos ni se conoce ninguno de ellos que 
alcanzase la pureza de la vida cristiana. Los más grandes maes- 
tros y los más excelentes filósofos, entre los cuales, como dicen 
éstos, parece que la naturaleza hizo el máximo esfuerzo para 
producir a los hombres más perfectos (como Pitágoras, 
Sócrates, Platón, y otros que son ensalzados por los gentiles con 
los más altos honores), pueden confrontarse por virtud y santi- 
dad de vida con nuestros santos muchachos y muchachas. 
Puesto que todo lo que de virtuoso y de buenas obras se elogia 
en estos personajes puede ser proclamado cabalmente y sin ras- 
tro de falsedad en estos muchachos y muchachas; con la dife- 
rencia de que los primeros hacían todo en pos de la gloria; 
mientras que nuestros santos, despreciando la vana gloria de los 
hombres, buscan sólo la gloria de Dios, y cumplen muchas 
cosas, como la oración, la mortificación del cuerpo, o la caridad 
hacia Dios y el prójimo, caridad que los filósofos no sólo no 
practicaron, sino que ni siquiera comprendieron. 

Por consiguiente, si ni el conocimiento racional ni la con- 
templación y la fuerte imaginación de las cosas divinas y de las 
virtudes morales (impresas en nosotros por la naturaleza y per- 
feccionadas por el estudio), condujeron nunca a filósofo alguno 
a una vida parangonable a la vida cristiana, y si Cristo crucifi- 
cado no es Dios, ¿cómo podría Este haber conducido a los cris- 
tianos a aquella vida respecto de la cual no puede encontrarse 
ni pensarse una mejor? ¿Acaso empujados simplemente por una 
potente representación imaginaria de tal ignorancia y falsedad? 

Además, si esta vida derivase de una fuerte representación 
imaginaria, no podría tener acogida en todos los tipos de hom- 
bres: en efecto, no todos, es más, sólo algunos hombres, están 
dotados de una fuerte imaginación. Por el contrario, nosotros 
vemos, y sabemos por la historia, que la vida cristiana ha sido 
aceptada por hombres de todo tipo y condición. Además, es 
bien sabido que los hombres doctos no se dejan engañar fácil- 
mente por las fuerzas de la imaginación, sin embargo, vemos 
que hombres doctísimos en todo tipo de disciplinas han practi- 
cado esta vida hasta pagar con su sangre. 

Se añada a esto que si una potente representación imagina- 
ria pudiera tener tal efecto, todos podrían vivir como cristianos 
serán su propio parecer, puesto que cada cual podría moldear 
arbitrariamente su propia fantasía sobre Cristo y sobre la ver- 
dad de la fe; pero la experiencia nos demuestra que esto es ente- 
ramente falso. En efecto, muchos desean vivir cristianamente, y 
con todo, vencidos por los placeres carnales, a menudo abando- 
nan después de haber empezado; y aun los verdaderos cristia- 
nos, por las frecuentes tentaciones, deben esforzarse con ahín- 


co para vivir cristianamente. Por el contrario, esto no podría 
suceder si dependiera de la imaginación, porque cuando ésta es 
fuerte, empuja a los animales casi con violencia, de modo que 
son más movidos que móviles, como se deriva del hecho de 
que realizan movimientos sin esfuerzo. 

Asimismo, puesto que un hombre crucificado es de por sí 
una cosa horrible, si Cristo no fuese Dios y tan horrible materia 
pudiese inducir una vida talmente buena por causa de una fuer- 
te representación imaginaria, con mucha más razón la asidua 
imagen de un ser perfectísimo, por ejemplo, la impresión mag- 
nífica de un hombre beilo o del sol, de la luna, o de cualquier 
otra noble criatura corpórea, debiera conducir a una vida igual- 
mente buena. Pruebe cualquiera a realizar esta experiencia que 
esto se le revelará falso. En efecto, ya los antiguos crearon 
espléndidos dioses de madera y metal, y adoraron el sol y la 
Pas peo progresar en nada por lo que concierne a la santidad de 
a vida. 

Finalmente, puesto que el verdadero cristiano no cumple 
ningún acto contra la razón, es más, está preparado a cumplir 
con todo lo que la razón ordena (si bien cumpla y crea también 
en algunas cosas que sobrepasan la esfera de la razón), es evi- 
dente que la raíz de su comportamiento no se halla en la parte 
sensitiva, sino en la parte intelectiva del alma. 


V. LA vIDa CRISTIANA NO ESTÁ FUNDADA 
EN LA SOLA LUZ DE La RAZÓN NATURAL 


En el ámbito de las cosas naturales existen causas necesa» 
rias que producen siempre su efecto, otras causas que lo pro- 
ducen en un gran número de casos, y otras en fin que indistin- 
tamente lo producen y no lo producen. Pues bien, algo análogo 
sucede con los razonamientos y argumentaciones del ámbito 
del conocimiento intelectivo, En efecto, algunos tipos de razo- 
namientos inclinan al intelecto al asentimiento necesario, sien- 
do llamados demostraciones por los filósofos; otros, lo inclinan 
en la mayor parte de los casos, pero no siempre, y vienen lla- 
mados razonamientos dialécticos, o probables; otros, en fin, 
son en cierto modo indiferentes, puesto que generando una 
cierta impresión de asentimiento, no tienen sin embargo fuer- 
za suficiente para inclinar al intelecto hacia un lado más bien 
que hacia otro. 

Ahora bien, la experiencia cotidiana enseña cuánto sea difí- 
cil, y máxime entre los filósofos, hallar algo seguro en el inte- 
lecto del hombre y, en particular, en lo que se refiere a las cues- 
tiones morales. En efecto, diariamente en las escuelas filosóficas 


nacen tantas opiniones cuantos hombres que piensan?, y ningu- 
na opinión es tan firme que no pueda ser fácilmente rebatida 
con argumentos contrarios. Por lo que no es raro ver a hombres 
doctos cambiando de opinión, y, a menudo, a los discípulos 
rebatiendo a sus propios maestros”, 

Además, también la experiencia muestra, por lo que respec- 
ta a las cuestiones morales, que si alguno está convencido de 
alguna opinión a propósito de la felicidad o las virtudes, es 
extraordinariamente difícil que este convencimiento esté secun- 
dado con un cierto afecto. Por lo que de entre mil hombres, no 
encontraréis uno el cual acompañe sus opiniones sobre las cos- 
tumbres con obras y con un sentimiento de amor. Al menos yo 
en esto he visto muchos que discuten, pero he encontrado pocos 
que obren. Y aun cuando algunos acompañan sus opiniones con 
el sentimiento y el propósito de obrar, con todo, vemos que 
luego poquísimos llevan a término la obra que se habían pro- 
puesto en el ánimo y en la que tenían previsto perseverar. 

Y si es tan arduo convencer mediante razonamientos al inte- 
lecto de los principios morales que le han sido insertos por la 
naturaleza, y si es más difícil todavía que un afecto se consolide 
acompañando al intelecto en una determinada obra, y si tan 
extremadamente difícil es que alguien ponga en obra lo que pre- 
viamente ha pensado y amado y que luego persevere en ello, 
¿cuán difícil no será poner en obra afectos respecto de cosas 
que no sólo no podemos conocer por naturaleza, sino que ni 
siquiera somos capaces de ver ni de aprehender mediante el 
intelecto? 

Ahora bien, los cristianos están tan firmemente convencidos 
de todo lo que concierne a su fe, que no creen que exista nada más 
cierto ni más verdadero, y antes prefieren soportar cualquier mar- 
tirio que renegar de una coma de las Sagradas Escrituras. Y de la 
misma manera, es tan firme su amor por cosas que nunca han 
visto y que jamás aprehendieron por vía de humano razonamien- 
to, que por amor de ellas desestiman todas las cosas visibles como 
si fueran escoria. Y además tienen éstos tal vocación por las obras 


8 Literalmente, «tantas opiniones cuantas cabezas»: tot opiniones, quod capi- 
ta. Savonarola opera una variación en el dicho latino tot capita, tot sententia. 

2% Creo que este párrafo podría aducirse en favor de la tesis de Popkin a la 
que hicimos referencia al final de nuestra Introducción. En realidad, que 
la experiencia sobrenatural es superior a la razón natural, la fe a la razón y la 
vida cristiana a la vida de los filósofos, son todos ellos temas recurrentes en 
Savonarola. Baste aducir aquí ciertas prédicas como la VII sobre Ezechiele, el 
final de la prédica III y la prédica XII sobre Aggeo, o, por ejemplo, la IV parte 
del Triumphus Criscis en la que se teoriza la superioridad de la religión cristia- 
na respecto de la religión de los filósofos. 
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virtuosas y son tan perseverantes, que no cejan en ellas por ningún 
motivo o dificultad, sino que cada día intentan progresar y acre- 
centar con sumo empeño y contento las obras iniciadas; y prefie- 
ren, antes que abandonar estas virtudes y el amor a Cristo, perder 
mil veces, no ya las riquezas y los honores, sino la vida misma. 

Por tanto, si incluso en las disposiciones que nos son de algu- 
na manera connaturales resulta más bien difícil consolidar el inte- 
lecto y los afectos humanos, ¿de dónde deriva esta firmeza y con- 
vencimiento de los cristianos? Ciertamente, no deriva de la luz de 
la razón natural; ya sea porque la doctrinas que el cristiano ama y 
en las que cree no pueden ser demostradas por la razón natural, 
ya sea porque no podrían ser confirmadas con tal firmeza, como ya 
hemos dicho, ni aunque viniesen de algún modo refrendadas por 
la razón humana; porque ni siquiera aquellas disposiciones que 
nos son más connaturales, a pesar de las múltiples razones y per- 
suasiones, son capaces de forzar el asentimiento del simple inte- 
lecto, por no mencionar las acciones y los sentimientos. 

Además, si la vida cristiana derivase de la luz natural de la 
razón, siendo evidente que no se puede de modo eficaz con nin- 
guna razón demostrar todo lo que los cristianos creen, aman, y 
en virtud de lo cual actúan, sería necesario concluir que de este 
tipo de doctrinas tenemos sólo una opinión, y no una ciencia. 
Ahora bien, la opinión es una disposición de la mente la cual no 
acaba de forzar completamente al asentimiento del ánimo. 
Y puesto que la voluntad sigue al intelecto, no es posible que 
uno ame con firmeza algo que no ha visto, sin tener la certeza 
de que eso que ama existe realmente. Ahora bien, el fin del cris- 
tiano es, de acuerdo con las palabras de Isaías, una realidad 
invisible: «Ni oyeron oídos, / ni ojos vieron / Dios, fuera de ti, 
/que así obrara con los que en Él confían»!?. Por eso, si de todo 
lo dicho los cristianos no tuviesen más que una opinión y no 
una certeza, no podrían amar a Dios con tanta firmeza. 

Por otro lado, puesto que el fin es el motivo por el que se 
hacen todas las acciones y la medida de todos nuestros com- 
portamientos, cuando el amor hacia el fin es débil se debilitan 
también todas las operaciones dirigidas a ese fin. Por contra, 
nosotros vemos que los verdaderos cristianos están llenos de 
fortaleza, sea en los momentos de prosperidad que en la adver- 
sidad, y son excelentes en obrar la virtud, y tienden con firmísi- 
ma constancia hacia Él, tal y como está escrito en el Salmo: 
«Buscad siempre su rostro»!!, Por tanto, la vida de los cristianos 
no deriva de la luz natural de la razón. 


19 Ts 64.4; cfr. 1 Co 2.9. 
11 Cfr. Sal 104.4. 


Adernás, cuando no se ama con firmeza una determinada 
cosa, si sobreviene otro amor, el precedente se debilita fácil- 
mente y acaba por ser anulado. Por tanto, si la vida cristiana 
tuviese su fundamento en la luz natural de la razón, la fe tendría 
un carácter de opinión (como ya hemos dicho), y el amor de las 
cosas invisibles no podría ser tan firme, sino que sería fácil- 
mente superado al aparecer cualquier otro objeto de amor. Pero 
experimentamos justo lo contrario: ni el amor de las riquezas, 
ni el de la carne, ni el de la gloria, ni el amor a la vida misma es 
capaz de superar el amor a Cristo en un corazón cristiano. Por 
tanto, éste no procede de la luz natural de la razón. 

Por lo demás, cabe señalar que no existe un amor tal, si 
excluimos el puramente natural, que no sea vencido por la tris- 
teza y por el dolor violento o por el temor de la muerte. En efec- 
to, estamos dispuestos a renunciar al honor, a la gloria, y a cual- 
quier otro bien temporal a cambio de mantener la vida y la 
salud de cuerpo. Por el contrario, como ya hemos señalado, a 
pesar de que el amor a Cristo no sea un amor natural, no existe 
ni dolor ni miedo a la muerte capaz de vencer al cristiano, como 
bien demuestran los innumerables mártires. 

En definitiva, es necesario concluir que el amor cristiano 
deriva de una raíz diferente a la de la razón. 


VL La vIDA CRISTIANA NO PUEDE DERIVAR 
DEL INFLUJO DE LOS CIELOS O DE OTRAS CAUSAS NATURALES 


Las causas naturales que son universales no actúan sino 
mediante causas particulares. En efecto, el cielo no puede pro- 
ducir el grano sin la simiente o sin una materia predispuesta 
por algún agente particular a producir el grano. De la misma 
manera, si la vida cristiana procediese del influjo de los cielos, 
ello acaecería o bien mediante la luz natural de la razón, o bien 
mediante nuestra sensibilidad e imaginación, o bien mediante 
el alma vegetativa, o bien por el calor natural u otras cualidades 
de los elementos que están presentes en el cuerpo humano. 

Sin embargo, ya hemos demostrado que la vida cristiana no 
puede originarse de estas partes del alma. Por tanto, tampoco 
puede derivarse del influjo de los cielos como causa universal'?. 


12 Evidentemente, por «cielos» se entiende el sistema de objetos celestes y 
planetarios, así como el conjunto de fenómenos atmosféricos. El proliferar de la 
astrología durante el siglo xv hizo popular, entre otras, la teoría astrológica de 
la religión u horóscopo de las religiones. Esta doctrina mantendría que todos los 
acontecimientos históricos importantes y, en particular, el nacimiento de las 
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Además, si la vida cristiana procediese de alguna potencia 
del alma, debiera proceder de la razón, puesto que tal vida es 
enteramente racional y no contiene nada de irracional. Sin 
embargo, la razón, o intelecto, es una facultad inmaterial. Pues 
bien, lo que es material y corpóreo no puede actuar sobre la rea- 
lidad inmaterial; por tanto, ni el cielo ni ninguna otra causa físi- 
ca puede producir en el intelecto tal genero de vida. 

Podemos también añadir que no existe fuerza natural que 
sobrepase los límites de su especie: el fuego, por ejemplo, no 
puede enfriar; e igualmente un influjo corpóreo no puede pro- 
ducir nada espiritual. Pero la vida cristiana es enteramente espi- 
ritual, puesto que los cristianos abandonan las cosas corporales 
para intentar, en la medida en que les es posible, elevarse a las 
cosas espirituales. Por tanto, este modo de vida no puede proce- 
der del influjo de los cielos, ni de cualquier otra virtud natural. 

Además, si Cristo Crucificado no fuese el verdadero Dios, tal 
y como dicen los cristianos, no habría en el mundo un error más 
grave que este de adorar a un hombre muerto en la cruz como 
si fuera un Dios. Pero, por otra parte, puesto que vemos que no 
puede haber una mejor vida que la de los cristianos, si esta vida 
se derivase del influjo de los cuerpos celestes y de causas natu- 
rales, se seguiría que de la misma causa nacerían a un tiempo 
estas dos cosas: a más grave error y la más grande rectitud, 
ambas conjuntadas en un mismo efecto; porque en verdad 
vemos que estas dos cosas (la buena vida y la adoración del cru- 
cificado) son inseparables en un cristiano. Pero todo esto es 
inconcebible a partir de una causa de orden físico o natural. 

Observamos además que el cielo y el resto de causas natura- 
les producen cosas diferentes según la diversidad de tiempo y 


religiones, estarían en última instancia ligados a causas astrológicas. Parece que 
la doctrina se difunde en Italia a partir del De magnis coniunctionibus de 
Albumasar, adquiriendo posteriormente una gran popularidad en los círculos 
astrológicos de toda Europa. Precisamente Savonarola mencionará la predic- 
ción de Albumasar en su posterior tratado contra la astrología: Tratrato contra li 
astrologi (en SF, 1). El mismo Roger Bacon y el cardenal Pierre d'Ailly aceptaron 
el horóscopo de las religiones para explicar el nacimiento de todos los credos, 
excepto del judaísmo y cristianismo. En Italia, entre otros muchos, al menos 
Pietro Abano, Biagio Pelacani da Parma y, más ambiguamente, Pomponazzi 
fueron favorables a esta doctrina. Corrió también el rumor de que Gemisthus 
Plethon (miembro del Concilio Ecuménico de Florencia de 14338 y divulgador de 
Platón en Florencia), mantenía que el Cristianismo sería eemélazado por una 
nueva religión de acuerdo con las mutaciones planetarias. En el mismo 
Maquiavelo se encuentran los ecos de esta doctrina en Discorsi, II, 5 y IL 1. 
Sobre la difusión de la astrología en la Italia del Renacimiento, véase 
L. Thorndike, A history of magic and experimental science, Nueva York, 
Columbia U P, 1934, vol. IV. También E. Garin: Lo zodiaco della vita: la polemi- 
ca sulPlastrologia dal Trecento al Cinquecento, Bari, Universale Laterza, 1975. 
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lugar, sea porque actúan efectos diferentes de acuerdo con la 
diversa disposición de la materia, sea porque los diferentes 
astros operan influjos diversos. Por el contrario, la vida cristia- 
na no diferencia entre varios géneros de hombres, ni se adecua 
a la diversidad de los tiempos. En efecto, en todas partes y en 
todas las épocas, en cualquier hombre, pequeño o grande, bár- 
baro o no, puede reproducirse del mismo modo, tal y como 
encontramos que sucede ahora y ha sucedido en el pasado; 
puesto que, gracias a la predicación, en todas partes los hom- 
bres se han convertido a Cristo, y se siguen convirtiendo toda- 
vía, sin variaciones que se puedan atribuir a la astrología o a la 
filosofía [natural]. 

Por lo demás, si la fe y la vida cristiana derivase de los 
astros, ésta sería verdadera o falsa. Si fuese verdadera, sería 
falso que procede de los astros, porque la fe de Cristo condena 
la astrología divinatoria y judiciaria!”, y enseña que no debe ser 
seguida. Por lo que está escrito por Jeremías: «Así dice Yavé: no 
os acostumbréis a los caminos de las gentes, no temáis los sig- 
nos celestes, pues son los gentiles los que temen de ellos, pues 
las instituciones de esos pueblos son vanidad»!?. En definitiva, 
nuestra doctrina asegura que la vida cristiana de ningún modo 
procede de los astros u otras causas naturales. Pero si esta doc- 
trina fuese falsa y procediese de los astros, resultaría que el cielo 
inclina a los hombres a la falsedad y a cometer errores enormes, 


13 Por astrología judiciaria solía entenderse el arte de interpretar el destino 
humano a partir de las configuraciones planetarias; la astrología divinatoria se 
refiere más en general a la lectura de cualquier evento futuro concreto a partir 
de los objetos celestes. A la polémica difusión de la astrología, podemos añadir 
su conflictiva implantación entre las altas jerarquías de la Iglesia. Baste decir 
que toda la línea de papas que va de Eugenio IV al papa León X (quien llegó a 
fundar un cátedra sobre la materia en Roma), tuvieron en consideración la 
astrología. El mismo Alejandro VI fue un conocido aficionado a la astrología y, 
según se refiere en un carta de Agostino Vespueci a Maquiavelo, vivió rodeado 
de «un círculo de cinco o seis doctos (algunos de ellos tales en verdad, otros sim- 
ples ignorantes y disolutos), que discuten de poesía y astrología. Y uno de ellos 
es el único en Roma al que, como ya dije, el Papa presta fe verdaderamente en 
matería de astrología» (A. Vespucci a N. Machiavelli, Letrere, Roma, 25 agosto 
1501, 1030). Por lo demás, recordemos que el mismo Savonarola condena la 
difusión de la astrología y la filosofía natural entre la clase eclesiástica: 
«Nuestros predicadores además han abandonado la Sagrada Escritura y se han 
entregado a la astrología y la filosofía, y esto es la que predican desde el púlpi- 
to; y la Escritura la utilizan como sierva, porque éstos acuden a la filosofía para 
parecer doctos, y no porque les sea útil para exponer las Sagradas Escrituras» 
(QB, XXID. Por último, cabe también recordar que los círculos anti- 
Savonarolianos difundieron la doctrina del Savonarola Anticristo y falso profe- 
ta, hecho que encontraría su base en una conjunción astrológica supuestamen- 
te predicha por algunos astrólogos. 

14 Cfr. Jer 102,3. 


por ejemplo, a creer que el crucificado es Dios y que Dios es 
trino y uno y cosas similares. Y como la fe de Cristo siempre 
existió, tal y como enseñan el Antiguo y el Nuevo Testamento, 
sería necesario añadir que la influencia de los cielos inclinó 
desde siempre a los hombres a magníficos errores. 

Y más aun, puesto que la fe en Cristo ha existido en todas las 

artes de la tierra y en cierto modo todavía existe, puesto que 
os mahometanos y los indios! creen de alguna manera en 
Cristo y lo veneran a su modo, se sigue que esta engañosa 
influencia existió siempre y todavía sigue existiendo. Y como no 
se halla mejor vida que la cristiana, y puesto que, por otra parte, 
los cristianos están libres de las tribulaciones y solicitudes mun- 
danas, se deduce que éstos serán menos proclives a cometer 
errores que otros hombres. El Filósofo, en efecto, dice: sentán- 
dose y reposándose el hombre se hace prudente!*, Por tanto, si 
los cristianos son inducidos por el cielo a cometer grandes erro- 
res, ¿cuánto más no lo serán otros hombres? De lo que se sigue 
que el cielo debiera inclinar a todos los hombres a cometer 
siempre grandes errores. Y si es así, ¿no habremos de creer esto 
también respecto de los astrólogos y sus métodos, esto es, que 
también a ellos los induce el cielo a cometer errores? Si, por 
consiguiente, es insensato decir que el cielo y otras causas natu- 
rales inclinan al hombre al error, es también necesario confesar 
que la fe en Cristo no procede ni del cielo ni de estas causas 
naturales, ni procede de aquí su verdad o falsedad, tal y como 
demuestra nuestro razonamiento. 

Muchos otros argumentos y razones podríamos aducir aquí 
que demostrasen el absurdo de ciertos astrólogos, pero puesto 
que un hombre de singular ingenio y doctrina, como es 
Giovanni Pico della Mirandola!”, ha demostrado, en un libro 


15 Sobre los mahometanos, recordemos que precisamente una de las profe- 
cías savonarolianas contemplaba la conversión de los turcos. Respecto de la 
referencia a los indios, Savonarola debía tener en cuenta las noticias confusas 
que los primeros colonizadores españoles traen de América central. 

16 Aristóteles, Naturalis auscultationis, VH, TIL, 7. 

17 Las Disputationes adversus astrologiam divinatricem de Pico fueron publi- 
cadas en Bolonia en 1495. No obstante, como ya hemos mencionado, Savonarola 
volverá a intervenir en la polémica contra la astrología con su Trattato contra li 
astrologi en la que intenta una versión más divulgativa y accesible respecto del 
sofisticado y complejo trabajo de Giovanni Pico della Mirandola. La posición 
general de Savonarola en lo concerniente a la ie a tendría cierta semejan- 
za con posicionamientos que podríamos llamar «modernos»: aceptando la vali- 
dez de la astrología especulativa que daría cuenta de ciertos fenómenos físicos y 
meteorológicos (mareas, eclipses, etc.), Savonarola niega la astrología adivina- 
toria que pretendería establecer una correspondencia causal y cognoscible entre 
los objetos sublunares y la posición y movimiento de los cuerpos celestes. 
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escrito contra los astrólogos que pretenden adivinar el futuro, la 
vana y supersticiosa naturaleza de la doctrina de éstos, juzgo que 
sobre esto no sea necesario añadir nada más por el momento. 


VI. La viDA CRISTIANA NO PROCEDE DE NINGUNA CRIATURA ESPIRITUAL 


Todo efecto tiende a parecerse y unirse a su causa. Por tanto 
si la vida cristiana dependiese de una criatura espiritual, el cris- 
tiano en cuanto tal tendería naturalmente a unirse y a parecer- 
se a tal criatura espiritual. Sin embargo, hallamos que esto es 
falso, porque el verdadero cristiano tiende con todas sus fuerzas 
a separarse de las criaturas y a unirse a Dios, e intenta pensar 
siempre en las cosas de Dios, uniéndose a El a través de la con- 
templación y dejando a un lado toda criatura. Y en la medida en 
que progresa en este género de vida, tanto menos se ocupa de 
las criaturas; y cuando las ama, lo hace únicamente en honor a 
Dios. 

Además, la experiencia nos enseña que entre las criaturas 
espirituales existen algunas que son malignas, las cuales indu- 
cen al hombre al mal, y que nosotros llamamos demonios; y 
existen otras indudablemente buenas, que llamamos ángeles, y 
de las cuales algunas mueven las esferas celestes, que son las 
más cercanas a la causa primera. 

Pues bien, si la vida del cristiano derivara de una criatura 
espiritual, derivaría o de una criatura buena o de una maligna. 
Pero no se puede afirmar que tal vida derive de un espíritu 
maligno, puesto que éste no produciría tanta rectitud de vida: 
nada, en efecto, es capaz de generar, conservar o incrementar el 
propio contrario. Y máxime si tenemos presente que los cristia- 
nos combaten sobre todo los demonios, a los que intentan siem- 
pre perseguir, de modo que entre ellos existe una batalla per- 
manente; porque los cristianos se niegan a venerarlos y 
predican que no deben ser adorados en ningún modo; por el 
contrario, animan a todos los hombres a odiarlos, a maldecirlos 
y a precaverse cuidadosamente contra ellos. 

Por eso, la vida cristiana no puede derivar de los demonios, 
porque ningún efecto puede odiar o distanciarse de la propia 
causa. Pero, si procediera de una criatura espiritual buena, esto 


(SF, 297 y sig., 306). Señalemos que, junto con la teoría del horóscopo de las 
religiones y la salvaguarda del libre albedrío, una de las incompatibilidades más 
evidentes entre los partidarios de la astrología y la doctrina cristiana se centra- 
ba en la providencia divina. En efecto, Savonarola expone la cuestión con meri- 
diana claridad en su tratado (SF, 282). 
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es, de un ángel, se seguiría que la fe cristiana no podría ser falsa. 
En efecto, no es posible afirmar que una inteligencia inmaterial 
buena, o sea un ángel bueno, induzca al error a hombres bue- 
nos que viven rectamente, ya que, de ser así, esto debiera pro- 
ceder de la maldad o ignorancia de los ángeles, Pero no puede 
proceder de maldad alguna, tratándose de criaturas buenas, ni 
puede proceder de la ignorancia, puesto que en los ángeles no 
se concibe una tan grande ignorancia. Puesto que si la fe 
no fuese verdadera, no podría concebirse un mayor ignorancia, 
ni un error más intolerable que adorar a un hombre crucifica- 
do, venerándolo como a Dios. 

Observamos, en efecto, tal y como muestra la experiencia, 
que nadie puede vivir cristianamente, sin creer que Cristo cru- 
cificado es el verdadero Dios, y sin adorarlo, siendo ésta la pri- 
mera norma de la doctrina cristiana, según las palabras del 
Apóstol: «Que es preciso que quien se acerque a Dios crea que 
existe y que es remunerador de los que le buscan»!?; «...la justi- 
cia de Dios por la fe en Jesucristo es para todos los que creen sin 
distinción»!”, 

De modo que si la vida cristiana procediera de un ángel 
bueno, se seguiría que la fe no es un error, sino la verdad. Y si 
es así, se seguiría también que la vida cristiana no deriva prin- 
cipalmente de un ángel, sino más bien de Dios. En efecto, la 
doctrina cristiana enseña que esta vida deriva de la gracia de 
Dios, gracia que sólo Dios infunde inmediatamente en el alma, 
según las palabras del Salmista: «El Señor reparte la gracia y la 
gloria». En cambio, los ángeles son llamados ministros de Dios, 
«enviados para servicio a favor de los que han de heredar la sal- 
vación»?, 

Además, así como toda la rectitud del afecto, de la voluntad 
y de las buenas obras dependen de la rectitud del intelecto, y en 
todo verdadero cristiano la rectitud de la voluntad y de las 
acciones son inseparables, ciertamente esta rectitud no puede 
derivar de un error del intelecto. Ahora bien, puesto que en 
todos los cristianos tal rectitud deriva de la fe en Cristo que 
éstos poseen, tal fe no puede ser un error, sino rigurosa verdad. 

En este sentido, puesto que todos los cristianos tienden con 
todas sus fuerzas a contemplar a Dios directamente, poniendo 
su felicidad en tal visión, es necesario afirmar que en esto ellos 
no pueden errar. Algo que podemos demostrar del modo 


13 Heb 11.6. 
19 Ro 3.22. 
20 Heb 1.14. 
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siguiente: en ellos, principio y fin se corresponden, ahora bien, 
el fin del cristiano es la visión de Dios, según las palabras del 
Evangelio («Ésta es la vida eterna: que te conozcan a ti, único 
Dios verdadero, y a tu enviado, Jesucristo»?1); y la visión direc- 
ta de Dios no puede proceder sino de Dios. En efecto, no existe 
proporción posible entre lo finito y lo infinito, y toda criatura es 
finita, mientras que Dios es infinito; en consecuencia, ninguna 
criatura está en condiciones de elevarse ella misma o elevar a 
cualquier otra a la contemplación de Dios. 

Si, según lo dicho, es cierto que principio y fin se corres- 
ponden, el principio para obtener este fin es necesario que pro- 
ceda de Dios, y no de cualquier otra criatura. Efectivamente, la 
forma que está a punto de plasmarse en una materia dada, asf 
como la disposición final de esta última a recibirla, derivan de 
una misma causa agente; y máxime tratándose de una forma 
sobrenatural en la que se requiere una predisposición sobrena- 
tural, la cual sobrepasa la virtud de cualquier criatura. En con- 
secuencia, la vida cristiana no deriva de ninguna criatura espi- 
ritual. Y si bien las criaturas espirituales socorren a los 
cristianos, éstas no tienen capacidad de proporcionar la forma 
específica por la que uno puede decirse cristiano y en la que 
reside la entera raíz de la vida cristiana. 


VII. La Raíz Y EL FUNDAMENTO DE La VIDA CRISTIANA ES LA GRACIA DE Dros 


Llamamos gracia de Dios a un don sobrenatural infundido 
en el alma. Ésta consiste en un cierta afinidad con la divinidad 
que confiere al alma una forma espontánea que la hace partici- 
pe de la naturaleza divina y la une a Dios de manera inefable; 
por lo que la naturaleza divina misma se hace presente en el 
alma, no sólo en el modo en el que se dice presente en cualquier 
criatura, esto es, por esencia, potencia y presencia, sino de un 
modo más sublime: elevando el alma y haciéndola participar de 
la bondad divina, con lo que admirablemente Dios mismo entra 
en el alma y esta última, de alguna manera, se hace un solo espí- 
ritu con Dios. 

De esta gracia derivan después, por infusión sobrenatural en 
las potencias del alma, las virtudes y los dones del Espíritu 
Santo, de modo que el hombre deviene perfecto, elevándose 
cada una de sus facultades hacia las cosas divinas, y haciéndo- 
se todo él espiritual y divino. En efecto, inmediatamente viene 


2 Jn 17.3. 


—101— 


infundida en su inteligencia la luz sobrenatural de la fe, en vir- 
tud de la cual se obtiene la certeza de las cosas sobrenaturales 
sin ningún género de duda. En la voluntad nace también el 
amor por las cosas divinas, así como la certeza de la esperanza; 
a lo que le siguen los otros dones y frutos del Espíritu Santo. 

Pero más adelante se tratará de estas cosas más en particu- 
lar: por ahora bastará aquí tener presente que la entera raíz de 
la vida cristiana es la gracia santificadora, de la que proceden 
todos estos bienes. De lo que podemos ofrecer la correspon- 
diente explicación. En los entes naturales decimos que sus fun- 
ciones naturales son atribuibles a una inteligencia, lo que veri- 
ficamos por el orden en los procesos de la naturaleza; puesto 
que la naturaleza procede claramente de un principio y, a través 
de fases intermedias, alcanza su fin sin errar, siempre o casi 
siempre de un modo ordenado. Lo que resulta evidente exami- 
nado las cosas singulares en su especie y género. Pues bien, del 
mismo modo, cuando vemos que todos los cristianos creen, 
aman y operan en un modo homogéneo por lo que respecta a las 
cosas esenciales a la vida cristiana (si bien se diferencien en co- 
sas accidentales para el decoro de la Iglesia), y vemos que pro- 
ceden con orden en todas las cosas, sin cumplir nada contra la 
razón, estamos obligados a confesar que la vida cristiana deriva 
de una inteligencia. 

Por ello, habiendo ya demostrado que esta vida no puede 
proceder ni de un amor instintivo o corpóreo, ni del alma vege- 
tativa, sensitiva o intelectiva, ni del influjo de las esferas celes- 
tes, ni de cualesquiera causas naturales, ni de ninguna criatura 
espiritual, se sigue que ésta deriva justamente de la inteligencia 
que no puede errar, o sea Dios. 

Ahora bien, puesto que cualquier causa motora y cualquier 
agente actúa por un fin, tal y como hemos ya demostrado”, y 
Dios mueve a los cristianos por un fin sobrenatural, es necesa- 
rio concluir que Él no mueve el alma del cristiano a dicho fin 
sin un don espontáneo, o sea, sin la gracia santificadora. En 
efecto, el sujeto móvil debe guardar alguna proporción con la 
causa motora y el fin. Y puesto que el motor es sobrenatural 
como también lo es el fin, es necesario que el sujeto móvil guar- 
de una justa relación con lo sobrenatural. 

Se debe notar además que los seres creados no alcanzan su 
última perfección por virtud de su sola esencia, es más, consi- 
derada aisladamente, la esencia de toda cosa es imperfectísima. 
Por tanto, ésta viene perfeccionada a través de ciertas cualida- 


2 Cfr. SCV, 1, 7. 
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des y perfecciones que vienen a completarla; de modo que todas 
las cosas naturales alcanzan su fin mediante estas cualidades; 
porque tan sólo Dios, el cual se identifica con su propia esencia 
0 ninguna mediación extrínseca, es perfecto en sentido abso- 
uto. 

Tal y como las otras criaturas tienden a su fin natural, así 
también la criatura racional tiende a su fin sobrenatural. Pero 
ninguna criatura alcanza el propio fin natural sólo a través de 
su esencia, sino mediante las operaciones derivadas de sus cua- 
lidades y facultades y que han sido provistas a dicho fin. 
Consecuentemente, tampoco la criatura racional puede alcan- 
zar su propio fin sobrenatural sino mediante acciones derivadas 
de cualidades y facultades sobrenaturales, aptas para tal fin 
sobrenatural. 

Además, si Dios moviese a la criatura racional a su fin sobre- 
natural sin algún Eje de don sobrenatural, se seguiría que su 
acción respecto de los cristianos no sería diversa de su media- 
ción respecto a aquella más general con la que mueve a las otras 
criaturas. En efecto, Dios mueve de modo genérico y común a 
todas las criaturas mediante las virtudes naturales de éstas. Por 
tanto, si Él no proveyese al cristiano con alguna otra facultad 
superior y distinta de aquellas que le corresponden por natura- 
leza, el cristiano no podría ser movido por Dios sino en ese 
mismo modo genérico por el que son movidos por Él los otros 
hombres, esto es, mediante el intelecto y la voluntad. 

En este caso, no existiría diferencia entre un cristiano y un 
no cristiano, excepto cuando el cristiano obra efectivamente. En 
efecto, mientras el cristiano duerme, o cesa de obrar, no tendría 
nada de más respecto de los otros hombres, lo cual es absurdo. 
Por tanto, es necesario admitir que en el alma del cristiano 
viene infundido un don particular por vía sobrenatural y que lla- 
mamos gracia de Dios, del cual derivan de modo sobrenatural el 
resto las virtudes infundidas, y tal don subsiste como tal tam- 
bién cuando uno cesa de obrar. Éste es justamente el funda- 
mento de la vida cristiana, puesto que sin este don nadie puede 
ser cristiano ni ser llamado tal. 

Cristiano, en efecto, deriva de Cristo, y Cristo significa «el 
ungido». Por eso lo cristianos son dichos tales, porque están 
como ungidos por Cristo. Pero tal unción no es material, sino 
espiritual, ni puede ser entendida más que en el sentido que 
hemos explicado. 
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FX. La vIDA CRISTIANA TIENDE POR TODOS LOS MEDIOS A CONSERVAR 
Y ACRECENTAR CONTINUAMENTE EL DON DE LA GRACIA 


Quien en verdad quiere ser cristiano y vivir cristianamente, 
tiende inmediatamente a lo dicho: a conquistar el don de la gra- 
cia; y cuando piensa que lo ha conquistado, busca con todas sus 
fuerzas acrecentarlo y conservarlo. Puesto que el fin, cuando se 
ama por sí mismo, es amado sin medida. En cambio, los medios 
son amados de un modo limitado, esto es, en la medida en que son 
suficientes para alcanzar dicho fin. 

Debe señalarse, sin embargo, que existen diferencias entre 
unos medios y otros: existen, en efecto, medios indispensables 
para alcanzar un fin; mientras que se dan otros que no son 
indispensables, aunque sin ellos no se alcanza el fin tan idónea- 
mente ni con tanta facilidad. Ahora bien, puesto que toda inten- 
ción de la voluntad está dirigida a un determinado fin, ésta tien- 
de con gran fuerza hacia aquellos medios que son indispen- 
sables para alcanzar dicho fin, cosa que no sucede con los 
medios que no son indispensables, si bien puedan facilitar la 
consecución del fin. 

Por eso, así como el cristiano sabe, por su fe en las 
Escrituras, que sin el don sobrenatural de la gracia y de la cari- 
dad no puede servir a Dios en modo alguno ni conseguir la bea- 
titud, incluso aunque hiciese todas las restantes buenas obras 
imaginables, tiende con más ardor a acrecentar y a conservar el 
don sobrenatural de la gracia y de la caridad más bien que a 
cumplir obras externas, sin las cuales podría de todos modos 
alcanzar la beatitud; puesto que, como dice el Apóstol: «por las 
obras de la ley nadie será reconocido justo ante Él, pues de la 
Ley sólo nos viene el conocimiento del pecado. Más ahora, sin 
la Ley, se ha manifestado la justicia de Dios»?* 

Se debe además observar que, entre las cosas que sirven de 
medio a la consecución de un fin, existe un cierto orden, pues- 
to que algunas están más próximas al fin y otras se hallan más 
lejanas. Ahora bien, como el medio más próximo viene inme- 
diatamente ordenado a la consecución del fin, así también los 
medios más remotos están ordenados al medio más próximo 
como si fuera respecto de ellos un fin inmediato. En efecto, en 
la construcción de una casa las piedras están ordenadas a la 
erección de los muros, mientras que los muros están ordenados 
a la construcción de la casa. 


23 Ro 3.20,21. 
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De manera análoga, la gracia santificadora es el medio más 
próximo al fin propuesto, en cuanto que es con ella con la que 
nosotros alcanzamos la vida eterna. De aquí las palabras del 
Apóstol: «La gracia de Dios es la vida eterna»”*, En consecuen- 
cia, las otras buenas obras que hacemos están ordenadas a la 
gracia como a su fin inmediato, esto es, se hacen para acrecen- 
tarla y conservarla, y para que aumente en nosotros, por mor de 
la continua purificación de corazón, el conocimiento y el amor 
de Dios. 

Por otra parte, debe señalarse que el fin es siempre más noble 
que las cosas que están ordenadas a su consecución. En efecto, 
también en la naturaleza las cosas menos nobles están ordena- 
das a aquellas más nobles. Ahora bien, entre todos los bienes 
conferidos al hombre en esta vida, nada es más valioso que la 
gracia, puesto a si ya los bienes espirituales son más nobles 
que los corporales, entre los dones sobrenaturales la gracia san- 
tificadora tiene el primado, como enseña el Apóstol; de lo que se 
sigue que, entre todos los bienes concedidos a los hombres, nada 
es más valioso que la gracia y la caridad. Por lo tanto, quien- 
quiera que tenga todos los otros dones sin la gracia ni la caridad 
no tiene nada; mientras que quien adquiere la gracia y la cari- 
dad, poseyendo a Dios, posee todo. He aquí por qué el verdade- 
ro cristiano se empeña con todas sus fuerzas en conservar y acre- 
centar esta gracia, y dispone todas sus obras en función de esto, 
puesto que se trata de algo sin lo que no se puede ser cristiano y, 
sin lo cual, en vano se fatigaría en cualquier otra obra. 

Además, en los seres corpóreos y naturales se observa que 
todas las criaturas asumen la existencia con el más grande afec- 
to, y tienden a conservarla y a perfeccionarla por encima de 
cualquier otro bien. Ésta es la razón por la que se resisten con 
todas sus fuerzas a la propia destrucción; y se arriesgan a la pér- 
dida de todo aquello de lo que disponen, incluso los propios 
miembros, con tal de conservar la existencia. 

Siendo por tanto esta tendencia la cosa más natural, puesto 
que la existencia del cristiano en cuanto cristiano depende ente- 
ramente de la gracia santificadora, es lógico que el verdadero 
cristiano desee conservar la gracia y la caridad con todo su 
empeño y afecto, y que trate de incrementarlas resistiéndose 
con todas sus fuerzas a que sean destruidas, y que prefiera per- 
der todos los otros bienes, ya sean temporales o espirituales; en 
efecto, el cristiano prefiere soportar todos los males y exponer 
la vida corporal antes que perder la gracia y la caridad. 


24 Ro 6.23. 
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Consecuentemente, la mirada del verdadero cristiano está siem- 
pre fijada en el objeto arriba indicado, y todo su hacer está orde- 
nado a este fin. 

Pero puesto que este don viene conservado e incrementado 
mediante las buenas obras, algunas de las cuales son de orden 
moral y otras son de carácter ceremonial”, es lógico que pase- 
mos ahora a examinar cuáles de estas obras son primeras y más 
importantes en la tarea de acrecentar y conservar el don de la 
gracia. Y antes de nada hablaremos de las acciones morales, 
puesto que son éstas las que se hallan más próximas a la gracia 
y la caridad. 


X. La oORAciÓN, RESPECTO DE CUALESQUIERA OTRAS ACCIONES MORALES, 
ES EL MEDIO MÁS IDÓNEO PARA ACRECENTAR Y CONSERVAR 
EL DON DE LA GRACIA Y DE LA CARIDAD 


La oración es una petición a Dios de cosas justas, petición 
que no puede hacerse sin una cierta reflexión y actitud contem- 
plativa. En el ámbito de las cosas naturales vemos que un efec- 
to cualquiera tanto se hace más perfecto cuanto más está suje- 
to al influjo de su causa, puesto que toda su perfección depende 
de su causa. Asimismo, quien pide a Dios bienes espirituales y 
conoce y confiesa tener necesidad de tales bienes, así como que 
éstos proceden de Dios, se somete mayormente a Él que cuan- 
do cumple otras buenas obras en las que no se reza ni se refle- 
xiona. Por lo cual, cias a la oración y a Dios, predispone su 
alma a recibir el influjo de su causa, por la cual viene acrecen- 
tada y conservada la gracia, la caridad y todos los otros dones 
precedentes. 

La perfección de un efecto está en relación con su mayor 
grado de aproximación y asimilación a su causa. Por consi- 
guiente, cuanto más el efecto se aproxima a la causa, más 
aumenta su perfección. Así, siendo Dios la primera causa, infi- 
nitamente superior a todas las criaturas, tanto más se perfec- 
ciona el hombre cuanto más se aproxima a Él. Ahora bien, la 
cosa que más le aproxima a Dios es la oración, la cual «es una 
elevación del alma a Dios»”*. En efecto, no podemos orar, sin 
elevar nuestra mente a Dios. Por tanto, la oración es el medio 
más apto para acrecentar y conservar el don de la gracia. 


25 Según Santo Tomás, las obras morales las realiza el hombre en cuanto 
que criatura racional que obra de acuerdo con la ley natural. Las obras cere- 
moniales son externas a la naturaleza humana y sirven para manifestar la suje- 
ción y veneración del hombre a Dios (cfr. Summa theol., IL 1, q. 99-101). 

26 Cfr. San Agustín, Sermo, 61. 
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Por otro lado, las virtudes se perfeccionan actuándolas y 
ejercitándolas. Ahora bien, cuando rezamos, ejercitamos de 
algún modo todas las virtudes. En efecto, por lo que respecta a 
las virtudes teologales, la fe es la primera que se actúa en la ora- 
ción, puesto que malamente puede un cristiano rezar sin fe. 
También la esperanza viene actuada; porque, ciertamente, nadie 
oraría si no esperase en modo alguno obtener aquello que pide. 
Y también la caridad se ejercita, puesto que en la oración se 
asumen la bondad, la misericordia y la generosidad de Dios. 

En relación con las virtudes morales o cardinales, vemos que 
en la oración se ejercita la prudencia, puesto que en la oración 
se desvela lo que el cristiano debe hacer y lo que debe evitar, y se 
conoce mejor el fin de las obras, sobre todo, cuando en la ora- 
ción se pide el conocimiento de cómo hemos de actuar, de 
acuerdo con la invocación: «Da luz a mis ojos, que no me sor- 
prenda el sueño de la muerte»””. También se perfecciona la jus- 
ticia cuando en la oración la voluntad se ratifica en el propósi- 
to de rendir a Dios y al prójimo aquello que les es debido. Y se 
estimula también la fortaleza, porque quien reza se confirma en 
el propósito de servir a Dios y de soportar toda cosa por su 
amor. E incluso la templanza se ejercita en la oración, porque 
las alegrías espirituales que a menudo se gozan en la oración 
consiguen extinguir los placeres carnales, y porque el cuerpo es 
mortificado siempre que la mente se conduce hacia lo alto. 

Por cuanto respecta a los dones, es evidente que todos ellos 
son ejercitados en la oración, puesto que cuando rezamos nos 
aproximamos a la luz eterna. 

Por ello, cuanto más la mente se ilumina a través de la oración, 
en mayor medida viene ejercitado el don del intelecto; y mientras 
esta mente se dilecta orando con las cosas eternas mediante la ora- 
ción, va dejando fluir el don de la sabiduría. Y en la medida en que 
la mente se aproxima a Dios, despreciando como nulidad el 
mundo de la criaturas, más se ejercita el don de la ciencia?$. Del 
mismo modo, cuando la inteligencia desea ser iluminada acerca 
de las cosas a poner en obra, puede ejercitarse en el don del con- 
sejo. Y también cuando oramos por el prójimo viene actuada la 
piedad. Y si consideramos la majestuosidad de Dios, el don del 
temor nos disuade de las cosas ilícitas. Y en fin, cuando medita- 
mos las pasiones de Cristo y pensamos en la recompensa eterna, y 
nos disponemos a sufrir cualquier cosa por el amor que le tene- 
mos, estamos progresando en ejercitar el don de la fortaleza. 


27 Sal 124, 
23 Savonarola se refiere aquí al conocimiento intelectivo propio de la teolo- 
gía y la meditación metafísica. 
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Así pues, en la oración ejercitamos todas la virtudes y todos 
los dones, y aun todas las facultades del alma se potencian, se 
elevan y se perfeccionan, lo que no resulta de ninguna otra acti- 
vidad. Por tanto la oración es, entre todas las buenas obras, la 
que más directamente favorece el aumento y la conservación de 
los dones de la gracia. 

Además, debe considerarse que siendo Dios la causa de todas las 
cosas, consideradas éstas en su ser y en su devenir, es Él quien actúa 
en nosotros toda obra. En efecto, como dice el Apóstol: «No que de 
nosotros seamos capaces de pensar algo como de nosotros mismos, 
que nuestra suficiencia viene de Dios»??. Por lo que si bien el cris- 
tiano goza de la gracia de Dios y sus dones, sin embargo, no por esto 
puede hacer algún bien sin una especial ayuda de Dios, particular- 
mente si tenemos presente los obstáculos y las tentaciones de la 
carne, del demonio y de los hombres corrompidos y, en fin, de 
muchas otras dificultades que cada día suceden a los mortales y 
de las que ninguno puede escapar sin una especial ayuda divina. 

En este sentido, puesto que Dios mueve todas las cosas en 
tanto que causa primera, y además el móvil debe guardar cierta 
proporción con su motor, es necesario que el hombre esté pre- 
dispuesto a recibir los impulsos divinos. Ahora bien, en ningún 
otro modo puede prepararse mejor y de manera más inmediata 
que a través la oración, por la cual se libera del cuerpo y se une 
a Dios sin mediaciones. He aquí por qué la oración es el medio 
más idóneo para acrecentar y conservar los dones de la gracia 
respecto de las otras buenas operaciones de índole moral. 

Por lo demás, la causa primera influye en todo efecto más que 
la causa segunda, ya que es la primera en intervenir y la última en 
desaparecer. Así, puesto que en las buenas obras la perseverancia 
en la gracia de Dios implica continuidad hasta la consecución del 
fin, es decir, hasta la vida eterna, no puede este movimiento conti- 
nuo conservarse y durar hasta el fin sin que antes y continuamen- 
te intervenga la mano del Señor para prolongar este movimiento. 
Ahora bien, puesto que es necesario que el hombre no se sustrai- 
ga a tal influjo, sino más bien que cada vez se predisponga más y 
más a que éste se mantenga; y, por otro lado, siendo esto posible 
sobre todo gracias a la oración, la cual une el alma y todas sus 
potencias al primer motor, y la predispone a su intervención, es 
evidente que la oración constituye, entre todas las buenas obras, 
aquella que en mayor medida nos conserva en la gracia de Dios. 
Y por ello, nuestro Señor Jesucristo justamente afirmó: «Es preci- 
so orar siempre en todo tiempo sin desfallecer»?, 


22Co3.5. 
% Le 13.1. 
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XI De TODAS LAS ACCIONES DE CARÁCTER CEREMONIAL, 
LA MÁS CONVENIENTE PARA AUMENTAR Y CONSERVAR LA GRACIA 
ES EL USO DEVOTO Y FRECUENTE DE LA PENITENCIA Y DE La EUCARISTÍA 


Las prácticas ceremoniales de la Iglesia se dividen en dos 
categorías, las que confieren la gracia como causas instrumen- 
tales (ex opere operato) y las que confieren la gracia en virtud de 
la devoción de quien las práctica (ex opere operantis). Las pri- 
meras son los sacramentos de la nueva ley, y son las más impor- 
tantes de entre las prácticas ceremoniales, puesto que a ellas se 
subordinan todas las otras. 

Pero para entender cómo estos sacramentos confieren y pro- 
ducen la gracia, se debe aclarar primero que la causa instru- 
mental tiene dos virtudes diferentes: la primera, que deriva de 
su propia forma; la segunda, que deriva del movimiento de la 
causa agente principal. Una sierra debe la virtud de serrar a su 
propia forma impresa en el hierro; pero para producir la forma 
de un banco necesita la moción del agente principal [es decir, el 
artesano]. En este sentido, es necesario tener en cuenta que a 
veces la virtud del instrumento es tal que alcanza la última 
forma (la esfera celeste, por ejemplo, movida de su respectiva 
inteligencia, alcanza a producir el alma sensitiva de los anima- 
les); y otras veces, por el contrario, no alcanza a producir la últi- 
ma forma (como la misma esfera celeste no llega a producir el 
alma intelectiva, sino que alcanza sólo a dar la última disposi- 
ción de la materia para la introducción del alma, que sólo puede 
ser creada por Dios y que, habiéndola creado, la une a la mate- 
ria que se halla de tal modo predispuesta). 

Pues bien, del mismo modo, afirmamos que los sacramentos 
de la nueva Ley son causa instrumental de la gracia, pero que, 
sin embargo, no llegan a producirla enteramente (siendo la gra- 
cia creada directamente sólo por Dios), sino que producen el 
«carácter»3!, el cual consiste en la disposición última a recibir la 
gracia, a fin de que el sujeto que debe recibirla no ofrezca nin- 
guna resistencia. 

Estos sacramentos confieren la gracia en cuanto que causas 
instrumentales en el modo descrito, lo cual resulta bien claro 
ateniéndonos a los textos de los santos Padres, y pudiendo ade- 
más ser explicado con algunos razonamientos. Recordemos a 
este respecto que los filósofos empezaron a filosofar en virtud 


31 Carácter impreso por los sacramentos del bautismo, la comunión y la 
ordenación (cfr. Summa theol., UH, q. 63, a. 1, 2 y 6). 
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de la admiración, ya que se admiraban de ver los efectos e igno- 
rando sus causas; puesto que quien admira demuestra ignorar: 

uien por ejemplo ve un eclipse de luna, sin conocer la causa, se 
llena de admiración. Quien, por el contrario, no ignora la causa, 
no siente tal admiración. Pero puesto que todos los hombres, 
por naturaleza, desean saber, y saber no es otra cosa que cono- 
cer las causas, quien admira inmediatamente dispone su mente 
para buscar la causa de aquellos efectos por los cuales prueba 
admiración. 

Pues bien, por la experiencia cotidiana sabemos —y en la 
Iglesia este efecto se hizo manifiesto después de la ascensión de 
Cristo— que cuando los hombres reciben sus sacramentos (y 
especialmente aquellos que devotamente frecuentan los sacra- 
mentos de la Penitencia y de la Comunión), crecen constante- 
mente en la vida cristiana (género de vida respecto del cual no 
se encuentra, como ya hemos explicado, ninguno mejor). De 
modo que cuanto más estos hombres se hacen buenos y santos 
diariamente, más devotamente y con más fervor reciben estos 
sacramentos; y cuanto más devotamente reciben estos sacra- 
mentos, tanto más virtuosos se hacen cada día. 

Aquellos, en cambio, que reciben estos sacramentos, sobre 
todo La Eucaristía, de modo indigno, se vuelven peor que el 
resto de los hombres, como se ve en los malos clérigos y reli- 
giosos. Esto no podría suceder si en estos sacramentos no 
hubiese algo de virtud divina, habiendo sido especialmente 
ordenados estos instrumentos divinos para producir el efecto de 
la gracia en las personas bien predispuestas. 

Ahora bien, conviene ahora demostrar que el uso frecuente 
de estos dos sacramentos de la Eucaristía y de la Penitencia, 
acompañados de reverencia y devoción, valen más que todas las 
otras ceremonias para acrecentar y conservar la gracia. En este 
sentido, se debe notar que entre los sacramentos, algunos se 
pueden repetir, otros, en cambio, no. Aquellos, en efecto, que 
imprimen el carácter, el cual es indeleble, no se pueden repetir, 
y estos son el Bautismo, la Confirmación y las Sagradas Orde- 
nes. Algunos otros se pueden también repetir, pero no asidua- 
mente, como el Matrimonio o la Extremaunción. Otros, por el 
contrario, se pueden repetir asiduamente, como son la ya men- 
cionada Penitencia y la Eucaristía. 

Puesto que ahora tratamos de la vida cristiana, de su con- 
servación y de su desarrollo, nosotros dirigimos nuestro discur- 
so a aquellos que ya han sido bautizados y confirmados. Y pues- 
to que el Bautismo y la Confirmación no se pueden ni se deben 
repetir, es evidente que de estos sacramentos no es necesario 
hablar más en relación al desarrollo y la conservación de la gra- 
cia. En cuanto a la Extremaunción, se administra al final de la 
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vida, por lo que de ésta no tenemos por el momento nada que 
decir. Y por lo que respecta a los sacramentos de la Ordenación 

del Matrimonio, no conciernen a todos los cristianos; además, 
a Ordenación no puede repetirse y el Matrimonio no es el caso 
que pueda repetirse con asiduidad. Por tanto, estos sacramen- 
tos no pueden mencionarse entre las prácticas ceremoniales 
más útiles a aumentar y conservar la gracia. 

Así, decíamos que justamente la práctica frecuente de la 
Penitencia y de la Eucaristía son, de entre todos, los más efecti- 
vos sacramentos cuando se trata de aumentar y conservar la 
gracia. 

El resto, como hemos visto, o no confieren la gracia en cuan- 
to instrumento (ex opere operato), o bien, si producen la gracia 
no pueden ser repetidos; o bien, aunque puedan repetirse, no se 
pueden repetir frecuentemente. Por el contrario, estos dos 
sacramentos confieren la gracia, pueden repetirse y, además, 
asiduamente. Por lo que es evidente que estos dos son los más 
indicados, entre todas las prácticas ceremoniales, para aumen- 
tar y conservar la gracia. 

Además, debe tenerse presente que para el hombre la suma 
justicia consiste en esto: en evitar los pecados y seguir las obras 
de la virtud, de acuerdo con las palabras del Salmista: «Abandona 
el mal y haz el bien»”?, Así, el sacramento de la Penitencia aleja 
del mal, y el sacramento de la Comunión pliega el alma al bien: 
mediante el primero, en efecto, se anulan los pecados; el segundo 
nos acomuna a Cristo. Por tanto, la práctica frecuente de éstos nos 
hace perfectos en la justicia. 

Añadiremos que el sacramento de la Comunión contiene 
realmente a Cristo, fuente de toda la gracia, lo cual no puede 
decirse del resto de sacramentos. Por ello, puesto que las prác- 
ticas ceremoniales de la Iglesia están subordinadas a los sacra- 
mentos, y todos los otros sacramentos están a su vez subordi- 
nados a la Eucaristía (de entre todos, el más noble y perfecto), 
y todas las prácticas sacramentales están ordenadas a causar, 
aumentar y acrecentar la gracia, es evidente que el sacramento 
de la Comunión es el más congenial de los sacramentos con 
tales fines. Ahora bien, puesto que nadie puede acceder a este 
sacramento sin estar purificado, el sacramento de la Penitencia 
debe acompañarlo. De ahí que la reiteración de este misterio 
encienda la devoción en los cristianos, y que los dones de la gra- 
cia se fortalezcan más con éste que con la práctica de las otras 
ceremonias. 


32 Sal, 36.27. 
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Asimismo, debe señalarse que todas las otras prácticas cere- 
moniales están, como ya hemos explicado, subordinadas al 
sacramento de la Comunión; por tanto, el cristiano que partici- 
pa en ella debe primero prepararse, y disponer la propia alma 
purificándola con la penitencia o confesión de los pecados y 
aprovisionándose de buenas obras, De este modo la mente se 
eleva a Dios con lecturas santas, con santas meditaciones, con 
devotas oraciones y con contemplaciones divinas, y ella misma 
se enciende en el amor a Dios y en el desprecio de los bienes 
terrenos. 

Así, sea por la disposición precedente, sea por la eficacia del 
sacramento, sea por el agradecimiento a Dios que sigue a la 
Comunión, el caso es que en el cristiano se acrecientan admira- 
blemente la gracia, el fervor y la prontitud de la voluntad para 
las obras buenas. Recibiendo con frecuencia estos sacramentos 
el cristiano crece paulatinamente hasta transformarse en un 
hombre diferente, o en algo más que un hombre; como así 
muestran los primeros tiempos de la Iglesia, cuando los cristia- 
nos comunicaban cada día. Entonces aquellos hombres tenían 
tal fervor, que despreciaban los tormentos y la muerte, e inclu- 
so los deseaban con gran deseo y rostro despreocupado. 

Por el contrario, en los tiempos actuales, casi todos los cris- 
tianos se limitan a comulgar una vez al año y con poca prepa- 
ración, de modo que se han corrompido y han acabado por 
hacerse peores que los paganos, y cada día empeoran más y 
más. Pues aparte de que se confiesan solamente una vez al año, 
vuelven a caer en los mismos pecados, prornetiendo constante- 
mente a Dios que vivirán rectamente y sin nunca mantener su 
promesa. Y también nuestros sacerdotes, que asisten al sacra- 
mento de la Comunión sin devoción ni reverencia, han acabado 
por ser peores que los laicos, que es la cosa más destructiva de 
las que podían sucederle a la Iglesia. 

Por tanto, puesto que los cristianos han abandonado el ver- 
dadero culto de Dios, se han sumido hoy en una tal ceguera que 
han llegado a ignorar el sentido de su nombre. En efecto, igno- 
ran el significado de ser cristiano, así como el verdadero culto 
de Dios. Preocupados por las ceremonias de carácter externo, 
ignoran el culto interior. Jamás o rara vez leen las Escrituras; 
o si las leen, no las entienden; o si las entienden, no las degus- 
tan. Más bien dicen: «Nuestra alma se hastía con un alimento 
tan ligero»? ¿Quién nos concederá poder escuchar la elocuen- 
cia de Cicerón, las palabras resonantes de los poetas, el dulce 


33 Cfr. Nm 21,5. 
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decir de Platón y las sutilezas de Aristóteles? La simplicidad de 
esta Sagrada Escritura la hace alimento de damiselas. 
Predicadnos cosas más refinadas y sutiles. » 

Y, de esta manera, los predicadores se adecuan al pueblo; el 
cual, no soportando la sana doctrina, se ha convertido a la pala- 
bra vana, y ha prodigado un rebaño de maestros que acarician 
sus oídos y le entretienen de acuerdo con sus pasiones; pues el 
pueblo, desdeñando la verdad, prefiere refugiarse en las fábu- 
las?*, Y también los príncipes, las personas notables y los líderes 
del pueblo no quieren oír la verdad, sino que dicen: «Predicad 
algo agradable; engañadnos con adulaciones; contadnos ficcio- 
nes; predicad noticias benignas»*. De modo que el pueblo cris- 
tiano vive hoy confundido y sumido en densas tinieblas. Y en ver- 
dad, si se viviera bien y se leyesen y practicasen las Escrituras y 
lo que dicen los santos Doctores, no sería necesario que yo escri- 
biese sobre esto. Porque, en efecto, la Escritura y los santos 
Padres, si se estudian con una intención pura, suplen de todo lo 
necesario. 

Así pues, hasta aquí, hemos tratado de la vida cristiana, en 
qué consiste sencialnénte y de los medios más importantes 
con los que se conserva y se acrecienta. Pero visto que de ella se 
deriva la simplicidad de corazón, es justo que pasemos a abor- 
dar ahora esta simplicidad. 


34 Cfr 2 114.3 y sigs. 
25 Is 30.10. 
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Libro II 


La simplicidad de corazón 


I. Las cosas ESPIRITUALES SE CONOCEN A PARTIR DE LA REALIDAD SENSIBLE 


Nosotros constatamos que en la naturaleza el conocimiento 
se produce gracias a que la forma de alguna manera se eleva 
sobre la materia. Así, las plantas, si bien tengan su propio tipo 
de alma, al hallarse esta última demasiado sumida en la mate- 
ria, no pueden elevarse a ningún tipo de conocimiento. Y tam- 
bién aquellos animales más imperfectos y parecidos a las plan- 
tas, como son los que viven adosados a las piedras o a la tierra 
(caso de las ostras o los dotados de concha), disponen de una 
forma de conocimiento muy imperfecta. Por el contrario, los 
animales relativamente más perfectos están dotados de un 
conocimiento tanto más perfecto cuanto más la forma prevale- 
ce en ellos sobre la materia. 

Y puesto que el alma intelectiva se halla más elevada res- 
pecto de la materia de cuanto lo están los otros tipos de alma en 
el resto de animales (ya que la potencia intelectiva no se halla 
ligada a órgano corpóreo alguno), el hombre tiene un conoci- 
miento bastante más notable que los otros animales, esto es, 
dispone de un conocimiento intelectivo. Con todo, el intelecto 
humano no puede conocer sin servirse de los sentidos, de modo 
que quien se ve privado de algún sentido desde el nacimiento 
carece de los conocimientos que están conectados a tal sentido 
(un ciego, en efecto, no puede juzgar sobre los colores), de lo 
que se sigue que el intelecto no puede conocer nada sino a par- 
tir de las cosas corpóreas y sensibles. Sucede así que cuando las 
cosas espirituales nos son propuestas mediante imágenes cor- 
porales!, son entendidas más fácilmente y se imprimen fuerte- 
mente en la memoria, y además los hombres las gustan como 
cosas totalmente connaturales a su ser. 


| Cfr. Summa theol, 1, q. 34, 6-7. 
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He aquí la razón por la que la Sagrada Escritura se sirve del 
símil y de las parábolas: porque Dios provee a cada criatura 
según la condición natura! de cada una. En efecto, es necesario 
empezar desde la realidad sensible para entender con más faci- 
lidad las cosas espirituales. 


II. Los vari1Os SIGNIFICADOS DEL TÉRMINO «SIMPLICIDAD>» 


Refiriéndonos a los seres materiales, que son los mejor 
conocidos por nosotros, decimos que son simples aquellos cuer- 
pos que no están compuestos de varios elementos, mientras que 
Equellos que sí lo están se llaman cuerpos mixtos o compuestos. 
Por esta razón, los elementos y los cuerpos celestes los denomi- 
namos simples. 

Pero puesto que incluso estos últimos cuerpos tienen una 
cierta composición, estando compuestos de materia y forma, 
respecto de éstos, podemos llamar simples a sus respectivas for- 
mas, no estando éstas a su vez compuestas de materia y forma. 
Y es justo en este último sentido en el que decimos que son sim- 
ples las sustancias angélicas. 

Y, con todo, puede afirmarse que las sustancias angélicas 
implican una cierta composición, puesto que en ellas puede dis- 
tinguirse esencia y existencia, además del sujeto y sus acciden- 
tes”, por lo que, en último término, éstas pueden seguir llamán- 
dose sustancias compuestas. Sin embargo, la esencia y el 
accidente de estas sustancias creadas no están a su vez com- 
puestos de esencia y existencia, ni de sujeto y accidente, puesto 
que de otro modo deberíamos seguir distinguiendo compuestos 
hasta el infinito. Por esta razón, estas partes se dicen simples, 
porque no están a su vez compuestas. Pero, a pesar de todo, 
siguen éstas careciendo de una simplicidad absoluta, puesto 
que necesitan combinarse entre sí y con la sustancia de la que 
son elementos. 

Por el contrario, Dios, identificándose con el propio ser, el 
cual no se distingue de la propia sustancia, y excluyendo cual- 
quier accidente y cualquier composición (puesto que todo aque- 
llo que está en Dios es Dios), sólo Dios, decimos, es en verdad 
simple en sentido absoluto. 


? Cfr. Summa theol, 1, q. 50, q. 61. 
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TIL. Las cosas MÁS SIMPLES SON MÁS PERFECTAS 


Decir perfecto es prácticamente como decir perfectamente 
hecho. Ahora bien, todo ser se dice «hecho» completamente 
cuando ha alcanzado el ser que se deriva de su forma. En con- 
secuencia, la perfección está en relación con la forma; siendo, 
por lo demás, la materia algo imperfecto que viene perfecciona- 
do por la forma. Por consiguiente, cuanto más se asimila una 
cosa a la forma, más se acerca a la perfección. Ahora bien, las 
cosas más simples se asimilan más a la forma, por tanto, son 
más perfectas. En efecto, por los sentidos mismos apreciamos 
que los elementos más simples son los más activos. 

También la capacidad de actuar procede de la forma. Por 
ello los seres más simples son más afines a la forma de cuanto 
no lo sean aquellos más compuestos; en consecuencia, son tam- 
bién más perfectos. En efecto, el agua es más perfecta que la tie- 
rra, y el aire es más perfecto que el agua, el fuego es más per- 
fecto que el aire, y los cuerpos celestes son más perfectos que 
todos los mencionados elementos. También entre los ángeles 
son superiores aquellos que son más simples y más perfectos. 
Por último, Dios, siendo un ser sumamente simple, es el ser per- 
fecto por antonomasia. 


IV. TAMBIÉN EN SU ACEPCIÓN MORAL Y ESPIRITUAL SE PUEDE HABLAR 
DE SIMPLICIDAD EN VARIOS SENTIDOS 


Podría admitirse que existe una cierta simplicidad estúpida, 
puesto que algunos son llamados simples por su ignorancia; 
pudiendo éstos parangonarse con los elementos simples. 
Algunos hombres, en efecto, no aprenden nada ni por sí mismos 
ni con la ayuda de otros, ni siquiera de los primeros y más evi- 
dentes principios básicos. Éstos pueden compararse con la tierra 
que es totalmente opaca y no puede ser penetrada por la luz, 
sino que recibe los rayos del sol sólo en su superficie. Parecen 
éstos como los brutos, que no tienen más conocimiento que el 
sensitivo, y en los que no puede penetrar luz alguna que les ins- 
truya. 

Otros, en cambio, son capaces de aprender las mociones 
rudimentarias mediante ejemplos: y se asemejan éstos al agua, 
la cual puede recibir los rayos del sol también a cierta cs 
didad, pero de un modo turbio. 

Existen también otros que son capaces de aprender algunas 
nociones más sutiles cuando son instruidos por otros; pero son 
incapaces de aprender por sí solos, y no consiguen tampoco 
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retener bien lo que han aprendido. Éstos se asemejan al aire, el 
cual no es de por sí una fuente de luz, pero la recibe con cierta 
facilidad y claridad, aunque también la pierde fácilmente. 

Y, en hn existen otros que son capaces de aprender ciertas 
cosas por sí mismos y de otros, aunque no aquellas cuestiones 
más sutiles, siendo como ciertos estudiantes mediocres. Y éstos 
son afines al fuego, el cual parece tener en sí mismo una cierta 
luminosidad, si bien ciertos filósofos entienden que el fuego no 
puede iluminar fuera de su propia esfera?*, sino que en realidad 
recibe su luz del sol. Así que todos estos a los que nos hemos 
referido son llamados simples, porque con cierta facilidad pue- 
den ser engañados por gente astuta, debido a la inmadurez de 
su ingenio. 

Pero se habla de simplicidad también en otro sentido, a 
saber, como el rechazo de la doblez. En efecto, decimos que 
algunos practican la doblez, porque dicen una cosa y hacen 
otra, y se trata por tanto de simuladores; a éstos se contraponen 
los simples, porque en éstos existe un acuerdo entre el pensar y 
el hacer. Y éstos pueden compararse con el cielo, el cual si bien 
abraza una gran multitud y diversidad de estrellas, por no men- 
cionar la multiplicidad de virtudes y de esferas, sin embargo, el 
cielo todo en su movimiento conjunto ofrece tanta armonía que 
puede reconocerse en éste una cierta simplicidad. De modo 
similar, existen hombres que si bien son doctísimos y prudentí- 
simos, y expertos en múltiples cosas, pueden no obstante seguir 
llamándose simples: porque aborrecen cualquier hipocresía y se 
encuentra en sus palabras, en sus obras y en sus pensamientos 
una perfecta sintonía, la cual viene llamada simplicidad en este 
segundo sentido. 

Existe también un tercer tipo de simplicidad que consiste en 
aproximarse gradualmente a la suma simplicidad, es decir, a 
Dios. En efecto, cuanto más uno se aproxima a lo que es prime- 
ro en un determinado género, tanto más se asemeja a ello: cuan- 
to más uno se acerca al fuego, tanto más calor se propaga en su 
cuerpo. Ahora bien, decimos que las criaturas se aproximan a 
Dios mediante la semejanza. Por tanto, cuanto más uno se ase- 
meja a Dios, tanto más simple deviene. En consecuencia, esta 
semejanza se encuentra más acentuada en el hombre que posee 
la gracia de Dios que en aquel que no posee la gracia. 

Es esta la razón por la que aquellos que viven en estado de 
gracia se dicen smeles no sólo porque son íntegros y coheren- 
tes en las palabras, en las obras y en los pensamientos, sino tam- 


3 Aristóteles, De caelo, TI, 4, 7, 8. 
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bién porque se hallan más cercanos a Dios. Además, por asimi- 
lación, se parecen a los ángeles y los santos, cuya beatitud es 
tanto más grande cuanto mayor es su simplicidad. Por ello, 
también en esta vida aquellos que poseen una mayor gracia 
detentan también una mayor simplicidad y perfección. 


Y. La vIDA CRISTIANA IMPLICA UNA SIMPLICIDAD DEL SEGUNDO 
Y TERCER TIPO MENCIONADOS 


Ninguna cosa puede ser o decirse hombre si no posee un 
alma intelectiva, y ningún hombre puede ser o decirse cristiano, 
tal y como se desprende de las cosas ya dichas, si no está inves- 
tido con la unción de la gracia del Espíritu Santo que es la 
forma del ser cristiano. Por eso, todo cristiano posee la simpli- 
cidad, entendida en la tercera de las maneras mencionadas [por 
asimilación a Dios]. 

Pero puesto que la gracia perfecciona el alma con las virtu- 
des que se desprenden de ella y sobre todo con la caridad y, a su 
vez, las virtudes inclinan nuestras facultades hacia sus respecti- 
vos actos virtuosos, es imposible que la doblez, la cual es un 
vicio gravísimo, pueda coexistir con la gracia y con la caridad, 
las cuales ordenan todas las potencias del alma según los pre- 
ceptos del Señor. De manera que es evidente que en la vida cris- 
tiana está incluida también la simplicidad entendida en el 
segundo modo descrito [en el sentido de ausencia de doblez]. 

Y si alguno objetase que la susodicha gracia puede coexistir 
con los pecados veniales, y que a veces la doblez es sólo un peca- 
do venial, respondemos que nosotros nos referimos aquí a la 
doblez en tanto que vicio verdadero y propio pecado mortal. Por 
contra, la doblez, entendida como pecado venial, es un vicio 
hasta tal punto leve que puede reputarse por cosa insignificante. 

Con todo, se tenga presente que también esta doblez venial, 
si bien no siendo incompatible con la gracia, dispone el alma a 
la pérdida de la gracia; y que cuanto más se perfecciona uno 
mediante la gracia, tanto menos está tocado de esta venial 
duplicidad, la cual por lo demás debe siempre molestar al ver- 
dadero cristiano. 

Es más, se puede añadir incluso que el cristiano en cuanto 
que tal, no admite tampoco esta hipocresía menor, sino que la 
odia. En efecto, en la medida en que uno la ama y la secunda no 
es cristiano; como un hombre es hombre, pero no es hombre 
por el hecho de ser blanco. Por eso decimos que la vida cristia- 
na de por sí incluye la simplicidad entendida en la segunda 
manera, y por tanto excluye toda doblez. Lo cual es mucho más 
preciso. 
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VI La siMPLICIDAD DE LOS CRISTIANOS NO EXCLUYE La PRUDENCIA, 
SINO QUE, AL CONTRARIO, LA SUPONE 


La prudencia consiste en la recta razón de las acciones a 
cumplir? por eso, hablamos de la simplicidad cristiana de las 
personas ignorantes, cual la simplicidad de ciertas mujeres, de 
los niños o de ciertos toscos campesinos, pues si bien éstos pue- 
den carecer de entendimiento sobre el comportamiento prácti- 
co relativo a la conducta para con el prójimo, sin embargo, 
mediante la gracia divina, vienen dotados de una recta razón 
para las acciones encaminadas a la propia salvación eterna. En 
efecto, la gracia de Dios, como ya hemos referido, comprende 
todas las virtudes tanto teologales como morales. 

Ahora bien, las virtudes disponen las facultades del alma a 
sus operaciones propias, esto es, a la observancia de los man- 
damientos de Dios. Por eso, todos éstos son conducidos (median- 
te la gracia, las virtudes infundidas y el continuo influjo de Dios, 
ya sea intelectualmente o en sus sentimientos) a idear y a cum- 
plir acciones encaminadas a la propia salvación. 

Y si bien éstos no son capaces de juzgar los comportamien- 
tos mediante principios filosóficos, sin embargo, saben juzgar- 
los como si estuvieran guiados por una cierta inclinación. 
Efectivamente, el justo es para sí mismo la medida de las obras 
justas, y por su propia inclinación viene orientado al bien con la 
ayuda de Dios, según las palabras de los Proverbios: «La íntegra 
simplicidad guía a los justos»”, 

Ni siquiera diremos que dejan de ser simples aquellos cris- 
tianos que son de ingenio sutil y, por así decirlo, avisados y pru- 
dentes en las cosas prácticas, y cultivados por la ciencia y la 
experiencia. De otra manera, Dios mismo, el cual conoce todas 
las cosas y ve tanto al que engaña corno a quien es engañado, no 
sería simple. Ni tampoco lo serían los ángeles, los cuales están 
provistos de una ciencia tan grande, que en comparación podría- 
mos decir que los hombres no saben nada. En realidad, la cien- 
cia y la prudencia no prejuzgan la simplicidad; por el contrario, 
la acrecientan. Los cristianos se dicen simples por el hecho de 
que están unidos mediante la gracia a la suma Trinidad y a la 
perfecta simplicidad de Dios, y porque en sus palabras y en sus 
obras no presentan ninguna duplicidad o simulación. 


4 Cfr. Summa theo!. 3, II q. 47, a. 2. 
5 Prov 11.3. 
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Y puesto que nosotros, como ya hemos expuesto, estamos 
obligados a entender las cosas espirituales mediante las mate- 
riales, podemos parangonar los varios tipos de cristianos en 
función de la respectiva simplicidad que hallamos en los cuer- 
pos y en los ángeles. No obstante, puesto que todos los cristia- 
nos tienen en sí la luz de la gracia, para empezar renunciaremos 
a compararlos con la tierra, el agua y el aire, y comenzaremos a 
partir del fuego. 

En efecto, existen cristianos de ingenio rudimentario, los 
cuales si bien poseen la luz de la fe y el ardor de la caridad, se 
pueden parangonar con el fuego, que es ardiente y luminoso. 
Y así como el fuego calienta más por el calor que por la luz, así 
también estas personas simples son más fervientes por la cari- 
dad que por lo que descollen en prudencia y doctrina. Existen 
otros que son ingeniosos, prudentes y expertos en todas las 
cosas que conciernen a la vida activa. Éstos se pueden compa- 
rar con el cielo, el cual es luminoso y mediante su movimien- 
to y sus influjos guía y gobierna los cuerpos inferiores. Por 
último, existen también otros de mente elevada, dispuestos a 
recibir las iluminaciones divinas, los cuales, dedicándose a la 
vida contemplativa, están en condiciones de enseñar al resto e 
iluminar a aquellos que viven en las tinieblas y se solazan a la 
sombra de la muerte. De modo que estos últimos se pueden 
parangonar con los ángeles, los cuales han sido enviados para 
el ministerio en beneficio de cuantos están llamados a la sal- 
vación. 

Así pues, recapitulando, diremos que la simplicidad, si bien 
pudiéndose hasta cierto punto aplicar a los cristianos en su pri- 
mer significado, en rigor no se aplica a éstos más que en el ter- 
cer modo mencionado, esto es, por su aproximación a Dios 
mediante la gracia. Puesto que el primer tipo de simplicidad al 
que nos referíamos, faltando la gracia, es más bien necedad. 
Y el segundo tipo, que en realidad muy difícilmente puede 
hallarse sin la gracia, si se encontrase, podría considerarse 
(puesto que no aproxima el alma a Dios por la gracia, mediante 
la participación del alma en la sumamente simple naturaleza 
divina), como una especie de simplicidad imperfecta y deforme. 
Por ello, el tercer tipo de simplicidad incluye siempre el segun- 
do, porque todo verdadero cristiano repudia toda doblez. Por 
último, el primer tipo no viene abandonado a su imperfección, 
puesto que la gracia perfecciona la naturaleza, y guía al vivir 
recto incluso a los ignorantes. 
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VII. Topo CRISTIANO DEBE ESFORZARSE POR ALCANZAR 
LA PERFECTA SIMPLICIDAD 


Cada uno de nosotros debe esforzarse por aproximarse a 
Dios y parecerse a El en la medida de lo posible, según las pala- 
bras del Apóstol: «imitad a Dios como sus queridísimos hijos»?, 
Y en la medida en que la simplicidad cristiana consiste en 
hacerse similar a Dios mediante la gracia (y de modo tal que 
esta uniformidad se traduzca en palabras, pensamientos y 
obras), es evidente que todos deben esforzarse por alcanzar una 
perfecta simplicidad. Y en verdad uno puede pensar que ha con- 
seguido la perfecta simplicidad cuando se encuentra totalmen- 
te unido a Dios, hasta el punto de que ni quiere saber ni se delei- 
ta con ninguna otra cosa que Dios. 

Y si analizamos desde esta perspectiva las particulares 
potencias del alma, empezando por la esencia, diremos que uno 
es simple, si está unido a Dios mediante la gracia, y se constitu- 
ye en un solo espíritu con Él; y cuando todo lo que su intelecto 
conoce y contempla es Dios, o cosas relativas a Dios; y si todo lo 
que su voluntad ama y desea es Dios mismo, o alguna cosa 
amada y deseada por Dios; así como si todo lo que odia es ver- 
daderamente digno de odio; y si su memoria jamás se olvida de 
Dios y sus favores; y si su imaginación tiene siempre presente al 
Crucificado y sus dolores; y si sus ojos, por amor a Dios, evitan 
las cosas vanas; y sus oídos rehúyen las palabras depravadas, y 
su olfato los perfumes lascivos, y su gusto los alimentos y bebi- 
das superfluas, y su tacto los placeres venéreos; y, en fin, si uno 
consigue liberar del pecado todas las otras partes del cuerpo. 
Sucederá entonces aquello que refiere el Apóstol: «como pusis- 
teis vuestros miembros al servicio de la impureza y de la iniqui- 
dad, así entregad vuestros miembros al servicio de la justicia 
pa la santificación»”. Y también: «Sea que comáis, sea que 

báis o ya hagáis cualquier cosa, hacedlo todo para gloria de 
Dios»*;: con el fin de que en todo sea glorificado Dios, el cual 
actúa todo en todo, y es bendito por los siglos de los siglos. 
Amén. Éste es el verdadero cristiano, tan simple como una palo- 
ma, pero tan prudente como una serpiente. 

En definitiva, toda la vida cristiana tiende a esto: a purificar 
al hombre de toda contaminación terrena, tanto en la dimen- 


*Ef5.1. 
7 Ro 6.19. 
31Co 10.31. 
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sión intelectiva y volitiva, como en la parte sensitiva y en el resto 
del cuerpo: para que el hombre, enteramente purificado, se 
transforme en el templo santo de Dios, y resplandezca como 
una luciérnaga en un espacio tenebroso; y así los hombres, vien- 
do sus buenas obras, den gloria al Padre nuestro que está en los 
cielos. 

Y hasta aquí todo lo que teníamos que decir por cuanto res- 
pecta a la simplicidad interior. 
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Libro III 


De la simplicidad exterior 


I.  LLAMAMOS SIMPLES A AQUELLAS COSAS EXTERIORES QUE DERIVAN 
DE UNA FORMA O VIRTUD INTERIOR, INFUNDIDA POR Dios o 
POR LA NATURALEZA, SIN QUE MEDIE ALGUNA APORTACIÓN ARTIFICIAL 


En efecto, decimos que son naturales aquellas cosas o cuali- 
dades que derivan de una forma natural, y decimos que éstas 
derivan «naturalmente» y no por medio de las artes. La natura- 
leza no produce las cosas propias de las artes humanas; en efec- 
to, la naturaleza no construye ni casas, ni vestidos, ni otras cosas 
de este tipo. Análogamente, no llamamos artificiales a aquellas 
obras divinas que derivan de alguna forma o virtud infundida 
por Dios de modo sobrenatural; puesto que decimos que son 
artificiales aquellas cosas que derivan de la inventiva humana. 
En consecuencia, los movimientos del cuerpo y de los sentidos 
humanos decimos que son naturales cuando siguen la natural 
inclinación de cada hombre. Por ejemplo, llamamos natural al 
hablar humano, cuando uno se expresa según el uso de los otros 
hombres con los cuales ha vivido desde la infancia, puesto que 
aquel uso se ha convertido para el hombre en una nueva natura- 
leza. Y cuando uno se guía por la naturaleza en el hablar, se dice 
que habla con naturalidad y no de modo artificioso; mientras que 
cuando no sigue la costumbre de los otros ni la propia (esto es, 
aquella que aprendió durante su infancia, sino que intenta imitar 
el modo de hablar o la elocuencia de otros), se dice que habla de 
acuerdo con el arte. Análogamente, quien se halla pleno de la gra- 
cia de Dios y de la caridad, si refiere sus palabras tal y como le vie- 
nen sugeridas por la forma o virtud mencionadas, esto es, por la 
gracia y la caridad, se dice que habla movido por el Espíritu de 
Dios y no de un modo artificioso!. Por el contrario, si privado 


l Savonarola crítica en numerosas ocasiones el modo en el que la retórica 
se ha impuesto como disciplina imprescindible incluso dentro de la Iglesia y 
particularmente entre sus altas jerarquías: «Id a Roma y por todo el mundo cris- 
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de la gracia y la caridad, profiere en público palabras propias de 
espíritus justos, se dice que habla de manera artificiosa más bien 
que guiado por el Espíritu Divino. Y lo mismo se suele decir res- 
pecto de cualquier otra obra o actitud. 

Ahora bien, aquellas obras que derivan de una forma o vir- 
tud, sea natural o sobrenatural, pueden llamarse simples, lo que 
resulta evidente ya sólo por la forma común de expresarnos. En 
efecto, cuando uno se expresa siguiendo las reglas del arte de la 
retórica, abandonando el propio modo de hablar natural, o 
aquel más usual, o bien obra en otras cosas de una manera 
desacostumbrada, decimos inmediatamente que no habla ni 
obra con simplicidad, sino que hace todo de manera artificiosa. 
Y por ello, se dicen simples las obras naturales, y no simples 
aquellas artificiales. Porque la naturaleza confiere simplicidad a 
todos sus productos, los cuales excluyen toda aportación de las 
artes humanas, porque es de suyo que la naturaleza no produce 
las obras de la industria humana. 

Sin embargo, el arte se esfuerza por imitar la naturaleza. 
Pero, puesto que no llega nunca a igualarla, decimos que lo pro- 
pio del arte es aquello que producen los artífices, y que no es 
capaz de imitar perfectamente a la naturaleza. Y así, vulgar- 
mente se dice que un pintor quiere proceder de manera dema- 
siado artificiosa, o que hace ostentación artística, cuando ver- 
daderamente se aleja de la imitación de la naturaleza. 


11. A Los HOMBRES, POR NATURALEZA, LES GUSTAN MÁS 
LAS COSAS SIMPLES QUE LAS ARTIFICIOSAS 


Ya explicamos que las obras simples derivan de la inclina- 
ción de la forma impresa por Dios. Por eso, las obras simples 
son obra de Dios. Y he aquí por qué los filósofos acustumbran 
a afirmar que la obra de la naturaleza es una obra inteligente. 
Por el contrario, las obras de arte derivan de formas artificiales 
que han sido generadas en virtud de la luz de nuestro intelecto. 
Y puesto que las obras de la naturaleza son más perfectas y más 
bellas que las obras humanas, se sigue también que, de modo 
espontáneo, agradan más que las obras realizadas por los hom- 
bres. De lo que se deduce que las obras simples por naturaleza 
gustan más a todos los hombres que las obras de arte. 

Además, constatamos que al arte mismo le gustan más las 
obras simples de la naturaleza que sus obras propias, puesto que 


tiano. En las casas de los grandes prelados y maestros no se atiende sino a poe- 
sías y a arte oratoria. Id y ved: los hallaréis con libros de gentiles (libri 'ima- 
nitá) entre las manos, como pretendiendo que con Virgilio, Horacio y Cicerón, 
se pueden gobernar las almas» (QB, XXITD. 
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el arte intenta imitar la naturaleza y realizar, en la medida de lo 
posible, obras similares a como vienen hechas por la naturaleza. 
De modo que si los artesanos pudieran hacer naturales sus crea- 
ciones no cabe duda de que las harían, y es por esta causa por la 
que vemos que éstos intentan ocultar su arte. Y si los oradores 
enseñan a todos a aprender el arte de la retórica, también enseñan 
el modo de ocultarlo. Similarmente, los pintores desean esconder 
su arte, a fin de que sus obras parezcan naturales. Y del mismo 
modo experimentamos que las palabras y los actos de los niños 
agradan a todos, porque no contienen duplicidad ni artificio algu- 
no, sino que en todo proceden naturalmente gracias a su forma 
purísima. De aquí que sea de poco provecho el discurso de los ora- 
dores y poetas que se atienen a las reglas del arte y, similarmente, 
los predicadores que proceden de acuerdo con el arte no dan fruto 
alguno; por el contrario, los apóstoles y predicadores que difundí- 
an su palabra inspirados por el espíritu de Dios convirtieron al 
mundo entero. Y si bien las obras de arte parecen deleitar a los 
hombres, sin embargo, si consideramos el asunto íntegramente, 
encontramos que éstas más placen cuanto más imitan a la natura- 
leza. Por lo que los que elogian las pinturas dicen «es como si estos 
animales estuviesen vivos, y esas flores parecieran naturales». 


TII. El veRDADERO CRISTIANO AMA Y ABRAZA LA SIMPLICIDAD EXTERIOR 


Todo agente produce cosas símiles a sí de acuerdo con la 
forma en virtud de la cual actúa. Así, el hombre genera hom- 
bres, y el caballo caballos. Digo pues que «actúa de acuerdo con 
la forma en virtud de la cual actúa», porque aunque un cons- 
tructor edifique una casa que no es similar a sí en cuanto que 
hombre, sí lo es en cuanto que constructor. Porque un hombre 
no edifica una casa en cuanto que hombre, sino en cuanto que 
constructor, cuya forma es la lica de la casa de acuerdo con la 
cual ésta se construye. 

De este modo, las obras exteriores operadas por los diversos 
seres son distintas en función de la diversidad de sus formas. La 
vid produce diferentes hojas y frutos que el olivo, y lo mismo 
sucede con el olivo respecto de la vid, porque la forma del olivo 
y de la vid son diferentes. De modo que los frutos y las hojas 
proceden del desarrollo de la forma. Por lo que dice el Señor: 
«Por sus frutos los conoceréis, no se recogen racimos de los 
espinos o higos de los abrojos»?, 


2 Mi 7.16. 
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Dicho esto, es evidente que de una forma interior fundada 
en la simplicidad no puede originarse más que una simplicidad 
exterior. Y puesto que toda cosa ama lo que le es semejante y 
toda causa ama su efecto y todo hombre su propio operar, se 
sigue que la simplicidad interior ama la simplicidad exterior y 
como tal la abraza. Y puesto que el verdadero cristiano posee la 
simplicidad interior, y trata de llevarla a su perfección por todos 
los medios, se sigue que ama, abraza y quiere conservar tam- 
bién la simplicidad exterior. 


IV. QUIEN NO AMA LA SIMPLICIDAD EXTERIOR 
NO PUEDE VIVIR CRISTIANAMENTE 


Acabamos de establecer que de la diversidad de las formas 
procede la diversidad de las obras: en efecto, cada forma tiene 
su propia inclinación y tipo de operación. Pero puesto que el 
cristiano se inclina en virtud de la gracia a la simplicidad, la 
cual tiende a perfeccionarse en su interior, de esta forma, como 
ya mencionamos, se sigue la inclinación a la simplicidad exte- 
rior. Y así como ninguna cosa puede tener la forma de la pesan- 
tez sin la inclinación a descender, de la misma manera, no se 
puede detentar la gracia y la simplicidad interior sin la inclina- 
ción a la simplicidad exterior. Y tal y como naturalmente aque- 
Ho que no tiende a descender demuestra no tener la forma de la 
pesantez, asimismo, quien no ama la simplicidad exterior 
demuestra no poseer la forma del ser cristiano. 

Y, en verdad, lo que no posee la forma de cierta cosa, 
demuestra que tampoco posee las obras, las cuales pertenecen a 
la cosa en propiedad. En efecto, lo que no tiene la forma de vid 
no puede producir uvas, y quien carece de un alma intelectiva no 
tiene tampoco la virtud de discurrir y entender mediante repre- 
sentaciones”, Aquel, por tanto, que no posee la forma de lo cris- 
tiano, la cual consiste en la gracia junto con la simplicidad, no 
puede vivir cristianamente. 

Añadamos que siendo nuestra alma una según la esencia, y 
estando todas sus potencias fundadas en la esencia, cuando el 
alma se concentra fijamente en algo por obra de una de sus 
potencias, o no puede operar con las otras potencias o, cuando 
menos, las operaciones de esas otras potencias se debilitan. Por 
ejemplo, cuando uno contempla una cosa con gran atención no 
puede escuchar perfectamente algo que se dice, ni puede operar 
perfectamente con las otras potencias y virtudes anímicas. 


3 Cfr. SCV, L 4. 
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Ahora bien, ya referimos que las principales operaciones de 
los cristianos son la oración y la meditación, o sea, la contem- 
plación de la divinidad; y esto requiere la máxima atención, 
bien por la altitud de la excelencia divina, o bien por la debili- 
dad de nuestro intelecto. Estas operaciones, por tanto, no pue- 
den ser hechas por un hombre intensamente ocupado en las 
cosas exteriores. De modo que quien no ama la simplicidad 
exterior ni ama vivir con sencillez, sino que quiere poseer bellos 
aposentos, vestidos, libros, y rodearse de muchos objetos, nece- 
sita entonces tener una gran cantidad de dinero que, como es 
bien sabido por todos, no puede obtenerse ni conservarse sin un 
gran esfuerzo y dedicación. De lo que se sigue que los tales no 
pueden dedicarse a las oraciones y meditaciones de lo divino y, 
por consiguiente, no pueden vivir al modo cristiano, 

Y si el hombre cristiano ama la simplicidad exterior y con 
ella se conduce, puede ocuparse también de las cosas exteriores, 
pero de un modo ordenado, y siempre en función de su amor a 
Dios. Puede, por ejemplo, mantener a su familia, o sea, a los 
pobres, o gobernar la cosas de la Iglesia a él encomendadas: y si 
bien estas cosas (según el dicho evangélico: «Marta, Marta, tú te 
inquietas y te turbas por muchas cosas»?*), distraigan de la ora- 
ción y de la tranquilidad de ánimo, no alienan la mente total- 
mente; más bien al contrario, ordenando todo su operar en 
honor a Dios, cuando menos este hombre pondrá su pensa- 
miento en Dios con asiduidad. 

Pero si un hombre prefiere amar y buscar las cosas superfi- 
ciales, se aparta de Dios por el pecado, a la vez que se aficiona 
desordenadamente a lo mundano. Distrae el intelecto y los otros 
sentidos: y de esta manera no puede poner en obra la oración y 
la meditación, ni puede vivir cristtanamente. Por ello, nuestros 
padres, tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento, v 
tanto los religiosos como los laicos, amaron la simplicidad, 
secundándola igualmente con las obras. Ejercitándose libre- 
mente en las oraciones y en la contemplación, éstos se hicieron 
hombres santos y divinos, emparentándose con los ángeles y 
beatos. Y también muchos filósofos, para mejor poder acceder 
a la contemplación de la verdad (si bien en su caso impulsados 
por la razón natural), han igualmente amado y perseguido la 
simplicidad de la vida. 

Por el contrario, en los tiempos presentes, nosotros, estando 
como estamos demasiado ocupados en las cosas exteriores, no 
amamos la simplicidad, ni operamos tampoco la oración y la 
contemplación. Y por ello, no se ve en la actualidad hombre 


% Le 10.45, 
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alguno que tenga familiaridad con Dios. Más bien, nos parece- 

ría increíble si alguien, a la manera de como sucedía con los 

eS Padres, se dijera iluminado por Dios en lo que debe 
acer. 


V. No A TODO EL MUNDO LE CONVIENE UNA MISMA SIMPLICIDAD 
EN LAS COSAS EXTERIORES 


Ya establecimos anteriormente que todas las obras naturales 
son obras simples; ahora bien, no es menos cierto que vemos en 
ellas desigualdad. En efecto, ciertas cosas son más hermosas y 
más perfectas que otras”, y difieren en valor, en color y figura, 
como se manifiesta en los arboles, en las flores, en los animales 
y en muchas otras cosas naturales. 

De igual manera, aunque todas las cosas exteriores propias 
de la vida cristiana son simples, también difieren en valor, color 
y en figura, de acuerdo con lo apropiado a la condición de cada 
cual. Además, el hombre es un animal político, lo que quiere 
decir que uno por sí solo no es suficiente a proveerse de todas 
las cosas necesarias para la vida material y espiritual, sino que 
es necesario que una multitud de hombres se congregue bajo 
algún tipo de gobierno a fin de que se asistan los unos a los 
otros; por lo que es necesario que en todo colectivo de hombres 
existan diversas profesiones, grados y obras, 

Y puesto que los hombres conocen y gobiernan las cosas 
interiores por las exteriores, es necesario que esta diversidad de 
obras, de dignidades y oficios, se distinga por ciertos signos 
exteriores, de los cuales el más notorio es el vestido. De aquí que 
los hombres se diferencien en el color, en la forma y en el valor 
de los vestidos, e igualmente se distingan, en función de la 
diversidad mencionada, en las casas y en sus otras cosas exte- 
riores. 

Pero, en cualquier caso, ninguno debe vivir inapropiada- 
mente, sino que debe cada cual conformase al modo de aquellos 
con los que convive, y así no debe ninguno entender neciamen- 
te la simplicidad exterior, esto es, queriendo vestir y vivir en un 
modo en el cual no lo hace ningún otro, porque esto más bien 
parecería ostentación que simplicidad. 


5 Según lo ya dicho por Savonarola, por ejemplo, en SCV, HH, 3. 
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VI. EsTA SIMPLICIDAD EXTERIOR SE DEBE MEDIR NO SEGÚN EL ABUSO 
DE LOS HOMBRES CARNALES O BESTIALES, SINO SEGÚN EL JUICIO 
DE LOS HOMBRES ESPIRITUALES 


Puesto que la virtud procede de la naturaleza de las cosas, y 
toda naturaleza creada es finita, se sigue necesariamente que toda 
virtud de la naturaleza creada es finita. Por lo que la virtud y la 
potencia visual no pueden percibir otra cosa que la luz y los 
colores, ni la auditiva otra que los sonidos, ni el intelecto puede 
conocer naturalmente nada más que las cosas naturales, o aque- 
llas otras que de algún modo se pueden conocer mediante las 
cosas naturales. Y así como la potencia visiva no puede juzgar 
de los sonidos, ni la auditiva de los colores, así tampoco el hom- 
bre bestial o carnal, exento de la luz sobrenatural, puede emitir 
un juicio sobre las cosas sobrenaturales; máxime si se tiene en 
cuenta que tanto el hombre bestial como el carnal han puesto 
su fin en las criaturas y en el amor propio. 

Porque cuando el hombre ama las cosas terrenas y las pone 
como su fin, siendo el fin lo que se desea principalmente, se 
daña y se corrompe en él la prudencia, puesto que cada cual 
juzga según quien es. Por lo que bien dice el Apóstol: «El hom- 
bre bestial no conoce las cosas del Espíritu de Dios. Por el con- 
trario; las juzga locura, y no las puede entender, porque deben 
ser juzgadas espiritualmente. En cambio, el hombre espiritual 
juzga cada cosa, pero él no puede ser juzgado por nadie»!, 
Y puesto que el hombre espiritual posee la luz para juzgar las 
cosas sobrenaturales, puede rectamente juzgarlas. 

Por tanto, si bien nosotros no debemos, como ya dijimos, 
vivir singularmente, tampoco debemos seguir los abusos de los 
hombres bestiales y carnales, sino el juicio de los hombres espi- 
rituales. Nuestros padres, en los cuales nosotros sabemos con 
certeza que habitó el espíritu de Dios, no donaron a todos la 
medida y el criterio de la simplicidad, pero se la transfirieron a 
algunos, esto es, a los clérigos y a los religiosos. Estos últimos, 
por tanto, no deben desviarse de las reglas y preceptos de sus 
padres, porque, no desviándose de aquéllos, nadie les podrá 
acusar de novedad, estando imitando los modos antiguos y a los 
antiguos padres”, y observando sus preceptos, los cuales profi- 


$1 Co 2.14,15. 

7 Se sintetiza aquí la reacción cristiana al modelo de la imitatio de buena 
parte de la literatura humanística. En efecto, también Savonarola, como refor- 
mador católico, preconiza una imitatio, pero no ya de las letras, las artes o las 
virtudes clásicas, sino de la austeridad, la simplicidad, la espiritualidad y virtu- 
des de los primeros padres cristianos. 
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rieron gracias al Espíritu Santo (si bien la costumbre actual 
—o diremos más bien la corruptela actual — parece hoy contra- 
ria a las antiguas reglas). De modo que los hombres laicos pue- 
den aconsejarse en esto por los hombres espirituales, y éstos 
últimos pueden determinar la regla y la medida para la acción 
de los hombres, de lo cual hablaremos a continuación. 


VII. La MEDIDA DE LA SIMPLICIDAD EXTERIOR SE PUEDE HALLAR 
EN LAS SAGRADAS ESCRITURAS Y ADAPTARSE A LA CONDICIÓN 
DE CADA CUAL 


En primer lugar, analicemos por qué los hombres, y en espe- 
cial en el vestir, no suelen observar la simplicidad exterior, y exa- 
minado este caso será luego más fácil entender lo demás. 
Tampoco debe suponerse que a partir de las Escrituras se pueda 
dar a cada cual una regla especial (análogamente a como los 
Santos Padres prescribieron sus reglas a los religiosos), en 
cuanto a la forma, los colores y al valor o sobriedad de los ves- 
tidos; con todo, cada cual podrá fácilmente, de acuerdo con lo 
que iremos diciendo, saber lo que más conviene a su condición. 

Nuestro criterio lo podemos deducir de las palabras de los 
primeros apóstoles, Pedro y Pablo. Dice el primero en su epís- 
tola: «Asimismo vosotras, mujeres, estad sujetas a vuestros 
maridos, para que, si alguno se muestra rebelde a la palabra, sea 
ganado sin palabras por la conducta de su mujer, considerando 
vuestro respetuoso y honesto comportamiento. Y vuestro orna- 
to no ha de ser el exterior del rizado de los cabellos, del ataviar- 
se con joyas de oro o el de los vestidos lujosos, sino en el (hom- 
bre) oculto del corazón, en la incorruptibilidad de un espíritu 
tranquilo y modesto, el cual es de gran valor ante Dios»?. San 
Pablo, por su parte, en la primera Epístola a Timoteo, dice: «Que 
las mujeres se presenten en hábito decente, con pudor y modes- 
tia, no se adornen con rizado, ni oro, ni perlas o vestidos costo- 
sos, sino con buenas obras, cual conviene a mujeres que hacen 
profesión de piedad»?. 

En relación con estas palabras puede señalarse, en primer 
término, que la Sagrada Escritura no se dirige en este caso a las 
mujeres de humilde condición, porque sería estúpido decir a los 
pobres que no se engalanen con oro, perlas y vestidos preciosos. 
Ni tanto menos se dirige a las religiosas, porque entonces no 
existían, y máximo diciendo San Pedro que deben estar sujetas 
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a sus maridos; por lo que resulta manifiesto que se dirige a las 
mujeres casadas. 

En segundo lugar, teniendo en cuenta que las mujeres son 
naturalmente más proclives al ornato del cuerpo que los hom- 
bres, no es tan vergonzoso que ellas se adornen a que lo hagan 
los hombres. Y vemos que los hombres que se dejan crecer los 
cabellos como las mujeres son comúnmente censurados por 
todos, por lo que dice el poeta: « pártense de nosotros los jóve- 
nes ataviados como las mujeres»!”. Si, por tanto, la Escritura 
ordena a las mujeres cristianas ricas que observen una tal sim- 
plicidad en su indumentaria y ornato, y que no usen oro, perlas 
o vestidos lujosos, sino que se adornen con pudor y sobriedad, 
como se espera de aquellas que han prometido vivir píamente 
mediante las buenas obras, ¿con cuánta más razón no se debe- 
rá exigir otro tanto de los hombres? 

En tercer lugar, debe señalarse que nosotros entendemos 
normalmente por vestidos costosos aquellos que son de oro, de 
plata o de seda, pero decimos también que debe considerarse y 
juzgarse el lujo de acuerdo con el cargo y la posición. De modo 
que lo que es costoso para uno puede ser vil para otro. 

Cuarto, debe notarse que este juicio se debe tomar a partir 
de aquel instinto natural de los hombres de acuerdo con el cual 
éstos estiman santo a todo hombre que vive en la simplicidad y, 
como ya dijimos antes, no santo a quien no vive rodeado de sim- 
plicidad. Por ello, se debe diferenciar de acuerdo con cada 
grado de dignidad qué vestido pueda decirse precioso y cuál 
deba prohibirse en relación con lo que los hombres consideran 
inconciliable con la santidad. 

En quinto lugar, cada cristiano, en cuanto cristiano, hace 
profesión de santidad y de vida espiritual, lo que no puede con- 
cebirse sin simplicidad de corazón y de cosas exteriores, como 
es manifiesto por lo que ya dijimos anteriormente. 

Consideradas estas ideas generales, volvamos ahora a lo par- 
ticular, y hablemos teniendo en cuenta la humana fragilidad, 
admitiendo la enfermedad de la carne y las ya inveteradas malas 
costumbres; y no dando preceptos a nadie, sino sólo aconsejan- 
do a todos aquellos que quieran vivir como cristianos el modo 
en el que deban regularse en el vestido y en la casa, y, en defini- 
tiva, observar la simplicidad en todas las cosas exteriores. 

Empezando por el género femenino, digo primero, según el 
mandamiento del señor y el voto del bautismo, que las mujeres 
cristianas, las cuales han prometido vivir píamente mediante las 


10 Cfr. Ovidio, Heroides, 1V, 75. 
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buenas obras, no se deben ornar con oro ni perlas ni vestidos 
preciosos u otros ornamentos de lujo o lascivia. 

En segundo lugar, que las reinas, sus hijas y nueras, y así 
también las duquesas y las otras mujeres de los príncipes (y 
decimos esto a modo de consejo, no de obligación), no pueden 
hacer uso, excepto en rarísimas ocasiones y por motivos razo- 
nables (y aun así con temperancia), de vestidos de mucho valor; 
esto es, de vestidos que incluyan oro o plata, o piedras preciosas 
que impliquen una ostentación de riqueza y gloria mundana. 

En tercer lugar, estimo que mujeres de tanta dignidad sí que 
pueden usar vestidos de seda, ni me parece esto contra la sim- 
plicidad cristiana tratándose de mujeres de tan alto estado, e 
incluso podría aceptarse que en estos vestidos hubiese algo de 
oro y plata moderadamente distribuidos. Con todo, juzgamos 
que es mejor que éstas usen a menudo vestidos de lana para dar 
buen ejemplo, si bien esta lana no ha de ser tan tosca que pueda 
interpretarse como ostentación de santidad, sino de una calidad 
adecuada a su dignidad. 

En cuarto lugar, las mujeres nobles cuyos maridos no detentan 
principado alguno no debieran usar vestidos de seda, sino de lana, 
de modo que sus vestidos más costosos sean de paño de grana, si 
bien con las mangas de seda, tal y como es costumbre. Y por lo 
que respecta a las mujeres de hombres de noble estirpe y gran 
riqueza, éstas pueden alguna vez, pero muy de vez en cuando, usar 
también vestidos de seda. En cualquier caso todas deben ordina- 
riamente vestir con paño menos valioso que la grana, en particu- 
lar las más ancianas y aquellas que han superado los treinta o los 
treinta y cinco años de edad, puesto que a éstas les convienen 
paños negros u otros colores honestos. Las mujeres de los artesa- 
nos y de todos los otros que según la convención humana no son 
considerados nobles, no deben vestir paños de grana sino de otro 
tipo menos valioso, y siempre más o menos costoso dependiendo 
de la condición de cada cual. Las mujeres de los campesinos y de 
los artesanos de más humilde condición que habitan en la ciudad 
deben usar paños > y de poco valor. Y lo mismo diremos de 
ciertas mujeres pobres y poco nobles, como son las siervas y otras 
similares. Y por lo que respecta a las monjas, habiendo ellas hecho 
profesión de pobreza, y queriendo observar perfectamente su 
voto, deben vestir paños viles, porque no sólo en su interior, sino 
que también exteriormente han de hacer gala de pobreza y de una 
completa simplicidad. Y para que no se vean obligadas a pedir 
limosna y a salir del monasterio todos los días, debieran, cuando 
se consumen sus vestidos, remendarlos y seguir llevándolos en 
tanto que sigan siendo utilizables. 

La razón de nuestros consejos deriva de que los apóstoles se 
dirigieron más bien a las mujeres opulentas, habituadas a las 
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perlas y el oro, y naturalmente más proclives al culto del cuer- 
po, mientras que nosotros hemos considerado la diferente con- 
dición y dignidad de éstas, por lo que decimos que lo que son 
prendas costosas para algunas, carecen de valor para otras. 
Porque para las campesinas son vestidos de lujo los que usan 
apropiadamente las mujeres de los artesanos; para las que son 
también lujosos aquellos que usan las mujeres de los nobles; y 
para éstas últimas, los de las reinas y duquesas; para las cuales 
son prendas lujosas aquellas que universalmente son considera- 
das por tales. Por esta razón, si vamos a lo que deben ser los 
hábitos y el modo honesto de vivir en los tiempos presentes, y 
ponemos esto en relación con la promesa que hacen los cristia- 
nos en el bautismo (a saber, renunciar a Satanás y a todos sus 
artificios y obras), se verá manifiestamente que la nuestra es la 
justa medida respecto de todo grado y condición social, o que si 
yo me he equivocado en determinar el término medio, lo he 
hecho escorándome más bien hacia el exceso que hacia el defec- 
to, sobre todo si tenemos presente lo que ya se dijo en el cuarto 
consejo que dimos para proteger la reputación de santidad. 

En cualquier caso, si todas las mujeres de las diferentes con- 
diciones mencionadas visten de acuerdo a lo dicho, nadie habrá 
que pueda razonablemente tener una mala opinión de ellas, 
siempre teniendo presente el diferente rango de cada cual. Por 
el contrario, la experiencia nos enseña que aquellas que exceden 
la medida dada por nosotros no son consideradas santas y espi- 
rituales tan fácilmente. Puesto que ¿quién será aquel que vien- 
do una campesina rústica que no usa paños gruesos y viles, o 
una artesana usando paños de lana costosa, o una noble vestir 
de seda, o a las reinas y duquesas vestidas siempre de lujo y 
ornadas con gemas, dará en pensar que todas éstas son santas 
y espirituales? Y si alguno le dijese «todas éstas son santas», ¿no 
se turbará su ánimo al verlas luego así vestidas y adornadas? 
¿no dirá: «Cómo pueden ser santas y espirituales estas mujeres 
que no han abandonado la vanidad del mundo?» 

Y si alguno nos pusiese el ejemplo de Santa Cecilia (cuya fes- 
tividad colebrámos hoy)!!, porque ella llevaba el cilicio bajo los 
vestidos de oro, respondemos: primero, que, siendo ella una 
ilustre noble romana, hizo esto sólo en el excepcional día de su 
nupcias (y ya nosotros concedimos tales adornos extraordina- 
rios a la doncellas nobilísimas en casos parecidos); además, 
siendo el padre, la madre y el marido todavía paganos, no podía 


1! De esta manera Savonarola rubrica que este pasaje debió escribirse el 22 
de noviembre de 1495. Véase Episí., nota 1. 
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aquella muchacha resistirse a quienes así la vestían; con todo, 
asesorada por el Espíritu Santo, celaba ella en su corazón el 
voto cristiano en tal lance, y por venir ella después a declarar 
su voto sufrió su martirio. 

Y si alguna mujer dijese: «Yo seré cristiana en el corazón, 
pero ocultaré mi voto de cristiana bajo vestidos lujosos»; res- 
pondemos que siendo dos los preceptos de la caridad, esto es, 
ante Dios y ante el prójimo, se necesita (como dice el Apóstol), 
actuar bien y santamente no sólo ante Dios, sino también ante 
todos los hombres, máxime habiendo dicho el Señor: «Quién 
escandalice a uno de estos pequeños que creen en mí, es justo 
que le sea atada al cuello una piedra de molino y lanzado al pro- 
fundo del mar»!?, 

Si, por consiguiente, las mujeres deben practicar esta sim- 
plicidad, según aquello que dijimos en nuestro segundo punto, 
¿de cuánta más no habrán de hacer uso los hombres? Y pueden 
aprender los hombres a usar esta simplicidad de las mujeres, 
porque ellos deben vestir (siempre según los grados de dignidad 
antes mencionados), con mayor simplicidad y sobriedad que 
sus mujeres. Y si los laicos deben usar esta simplicidad y modes- 
tia, ¿cuanto más no lo habrán de hacer los clérigos? Y si los clé- 
rigos, ¿cuánto más los monjes? Y si los monjes, ¿cuánto más los 
frailes que pertenecen a ordenes mendicantes? Y aquello que 
hemos dicho de los vestidos lo diremos también, según condi- 
ción y grado, de las casas y de las otras cosas, de acuerdo con la 
regla ya mencionada, esto es, según aquel juicio que parece pro- 
ceder de un instinto natural como medida y rela de la simpli- 
cidad exterior respecto de cualquier condición y dignidad. Pues 
según este instinto todo el mundo juzga santo, como ya antes 
referimos, a aquel que vive con simplicidad, y no santo a quien 
no vive rodeado de tal simplicidad. 

Análogamente, por esta causa, todo verdadero cristiano ha 
de vivir santa y espiritualmente, de otro modo no podrá llamar- 
se tal. Y por ello los cristianos deben edificar sus casas, usar ves- 
tidos y tomar alimentos de tal simplicidad que nada de esto 
suponga un riesgo para su nombre de cristianos. Pues es evi- 
dente que si se le dice a alguien que entre los frailes de un 
monasterio se encuentran hombres santos, inmediatamente el 
primero se imagina que entre ellos debe reinar una admirable 
simplicidad y pobreza. Pero si luego, presentándose en el con- 
vento de éstos, ve patios magníficamente edificados y celdas 
pulcras y bien decoradas, y en todas las cosas demostración de 


12 Mt 18.6. 
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la vanidad del mundo, inmediatamente abandonará la buena 
opinión que se había formado de estos frailes!*, Por consiguien- 
te, debe aplicarse al clero lo que hemos dicho respetando el 
grado de cada cual. Y lo mismo a los laicos: porque si los hom- 
bres ven a alguien edificar una casa tal que ostente soberbia y 
vanagloria!*, hasta el punto de superar su condición y estado, 
automáticamente piensan éstos que este tal no es ni simple ni 
espiritual. Y el hombre cristiano debe, no sólo ante Dios, sino 
también con relación a todos los hombres, vivir bien y espiri- 
tualmente de acuerdo con aquello que se dice en el Evangelio: 
«Así ha de lucir vuestra luz ante los hombres, para que, viendo 
vuestras buenas obras, glorifiquen a vuestro Padre, que está en 
los cielos»!%. De modo que todo cristiano tiene que procurar, 
antes de nada, ser un verdadero cristiano según estos dos man- 
damientos de la caridad; y luego, edificar al prójimo, y dar ante él 
buen ejemplo de sí en las cosas exteriores, como en el hablar, en 
el actuar, en el vestir y en la elección de su vivienda. Y debe inge- 
niárselas para no dar ocasión de escándalo en tales cosas, de 
modo que ni se arruine ni disminuya la fama de su espiritualidad, 
sea porque la buena fama glorifica a Dios, sea porque ella frena 
el ánimo y evita que se caiga en los pecados (y son muchos a los 
que la fama previene del mal), sea porque ella es útil al prójimo. 


13 En su Apología dei frati della congregazione di S. Marco, una obra escrita 
expresamente para justificar su ruptura con la congregación lembarda, 
Savonarola explica la imposibilidad de preconizar su reforma en conventos con 
frailes de vida relajada y deforme, algunos de los cuales más debieran llamarse 
prevaricadores (previcatori) que predicadores (predicatori). En esta misma obra, 
Savonarola menciona una divertida anécdota ocurrida en Santo Domingo de 
Bolonia, que da cuenta de la reputación de la que gozaban muchos frailes en la 
Italia de entonces: «En efecto, Heros sabido por personas dignas de confianza 
y, por lo demás, la cosa es de dominio público, que antes de que allí se introdu- 
jese la reforma y la observancia [se refiere Savonarola a la reforma preconizada 
por el fraile dominico B. Giovanni Dominici (1357-1419)], mientras unos frai- 
les, junto al cuerpo sagrado de nuestro santo Patriarca, en el responsorio de su 
oficio, cantaban “Cumple, oh Padre, lo que nos has prometido, ayudándonos 
con tus oraciones”, se escuchó la siguiente voz: “—Ni yo soy vuestro padre ni 
vosotros mis hijos”» (SA, 305). 

14 La cuestión de las leyes suntuarias era uno de los frentes de batalla de la 
literatura política renacentista, heredada de los autores republicanos clásicos. 
El hecho, por ejemplo, de que en Florencia las familias nobles y ricas compi- 
tieran con sus edificios privados con el esplendor de los edificios públicos 
(baste pensar en Palacio Pitti), no podía sino avivar un debate que ya venía de 
lejos. Savonarola parece orientar sus simpatías hacia el estrato social medio- 
bajo que opone a la oligarquización (a la veneciana) la paridad de derechos ciu- 
dadanos y un decálogo de austeridad. Para la historia y el problema del consu- 
mo de lujo y mobiliario en Florencia, véase: R. A. Goldthwaite, The Building of 
Renaissance Florence. An Economic and Social History, Baltimore, John 
Hopkins U. P., 1930, 

35 Mt 5.16. 
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Por todo esto, quien lo desee, podrá encontrar fácilmente la 
medida de su simplicidad, eso sí, siempre que no pretenda enga- 
ñarse ni excusarse de sus pecados escondiendo su corazón tras 
palabras inicuas. Y esta simplicidad, porque no se puede cono- 
cer ni observar perfectamente si antes no se entiende de qué 
manera uno debe apartar de sí lo superfluo, por fuerza nos lleva 
a tratar a continuación precisamente de esto, a saber, del modo 
en el que uno puede evitar y apartar de sí lo superfluo. 
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LisBro IV 


La renuncia a lo superfluo y su donación 
a los pobres por el amor de Dios 


L Los QUE PERSIGUEN LA RIQUEZA DIFÍCILMENTE ENTRARÁN 
EN EL REINO DE LOS CIELOS 


Decimos que aman la riqueza aquellos que la buscan no sólo 
más allá de la mera subsistencia, sino también más allá de lo 
necesario para conservar el decoro de su condición. Éstos, o no 
entrarán en el reino de los cielos, o bien entrarán con mucha 
dificultad. 

Por un lado, todo agente actúa con vistas a un fin, y puesto 
que el fin no puede dilatarse al infinito, es necesario que los 
agentes determinen algún fin último en virtud del cual se actúe 
en cada cosa. Ahora bien, quienes desean las riquezas, o bien 
han puesto su fin último en las criaturas, ya en las riquezas, ya 
en la soberbia, ya en la libidinosidad (puesto que acumulan 
riquezas pensando que así obtendrán estas cosas que desean), o 
bien, han puesto su último fín en el creador. En el primer caso, 
esto es, si han puesto su fin en las criaturas, es imposible que 
entren en el reino de los cielos si antes no hacen penitencia, por- 
que es evidente que éstos aman más a las criaturas que a Dios. 
En el segundo caso, si han puesto su fin en Dios, esto puede ser 
interpretado de tres maneras. La primera, por respeto a Dios; es 
decir, buscan la riqueza para edificar iglesias o para hacer otras 
cosas que se hacen directamente en honor a Dios. La segunda, 
por cuidado de sí mismos, esto es, para poder con mayor segu- 
ridad y tranquilidad servir a Dios, o bien para tener una mayor 
abundancia en aquellas cosas que pertenecen al culto divino, 
pero todo por devoción a Dios. El tercer modo, por respeto al 
prójimo, esto es, para poder dar limosna a los pobres. Con todo, 
debe uno estar siempre atento, no sea que estos que dicen acu- 
mular riquezas en pos de alguno de estos loables fines, no estén 
en realidad justificándose y engañándose vanamente a sí mis- 
mos por instigación del diablo (que se transfigura en ángel de 
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luz), y por esta razón tengan éstos gran dificultad para entrar en 
el reino de los cielos. 

Pero admitamos ante todo que no existe vida más laboriosa 
que la vida cristiana. En efecto, por lo que respecta al intelecto, 
la vida cristiana está llena de dificultades, sea por lo que res- 
pecta a la fe, puesto que propone cosas altísimas y muy difíciles 
de creer; sea por lo que concierne a la oración, en la cual es 
necesario insistir continuamente; y porque, en fin, la vida cris- 
tiana persigue una difícil ascensión de la mente a lo más alto. 
En cuanto al sentimiento, se pide al cristiano que ame lo invisi- 
ble y que desprecie las cosas visibles, algo que obviamente no es 
nada fácil. En cuanto al cuerpo, el cristiano está obligado a 
domarlo y a reducirlo a servidumbre. Y por último, muchas son 
las tribulaciones necesarias para que se facilite la entrada al 
reino de Dios, Por todo ello, es necesario que todo cristiano se 
las ingenie con todas sus fuerzas para elevarse a las cosas del 
cielo; y ni siquiera estas sus enteras fuerzas bastarán, puesto 
que es necesario también que sea ayudado desde arriba. Y por 
ello, no debe extrañarnos el enorme esfuerzo con el que se 
emplean para perseverar en la vía del Señor, incluso aquellos 
que ya han abandonado todo. 

Por lo que respecta a aquellos que buscan hacerse ricos, 
aunque acumulen estas riquezas por métodos legítimos (lo cual 
es harto difícil), es necesario que se dediquen a ello con un enor- 
me esfuerzo. Porque uno se hace rico siempre o casi siempre en 
detrimento de otros hombres, y puesto que todo el mundo se 
esfuerza por acumular y conservar las riquezas, no podrá nadie 
hacerse rico (tal y como demuestra la experiencia), si no se 
ocupa en múltiples tareas y no pone en todo un gran cuidado y 
dedicación. Y así vemos que aquellos clérigos y religiosos que 
con el pretexto de que se ha de honorar a Dios y cuidar el orna- 
mento de las iglesias, están todo el día de casa en casa y de villa 
en villa y, en tanto, van descuidando su dedicación a la oración. 
Por otro lado, es imposible que uno pueda de la misma manera 
y con pareja intensidad dedicarse a las cosas superiores y a las 
inferiores. Por tanto, es obligado que quien pretenda enrique- 
cerse abandone con el intelecto y el sentimiento las cosas supe- 
riores, y que no preste suficiente atención a la oración. 

Por lo demás, quien no se esfuerza asiduamente en las cosas 
divinas cae en la tentación, bien por la repugnancia de la carne 
hacia el espíritu, bien por las astucias y malicias del diablo, o 
bien debido a las ocupaciones mundanas y las persecuciones de 
los impíos. De todo ello se sigue que quien así actúa muy difí- 
cilmente evita los pecados y Seccde al reino de los cielos. Pero 
¿para qué consumir nuestro tiempo en probar esto con razona- 
mientos, si todos los días la experiencia nos lo demuestra de 
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modo manifiesto? Bien decía el Apóstol Pablo, hablando a todos 
los fieles: «Nosotros no hemos traído a este mundo ninguna 
cosa, y nada podemos llevarnos de él. Nos baste y nos contente- 
mos de tener con que poder alimentarnos y vestirnos; pero quie- 
nes quieren hacerse ricos caen en continuas tentaciones y en la 
trampa del diablo, y en muchos deseos nocivos e inútiles que 
entierran al hombre en la muerte espiritual y la perdición del 
alma; porque la avaricia es la raíz de todos los males, y deján- 
dose llevar por ésta, se han apartado de la fe y se han complica- 
do en múltiples dolores. Pero tú, hombre de Dios, huye de todo 
esto y persigue la justicia, la piedad, la fe, la caridad, la pacien- 
cia, la mansedumbre (...) asegúrate la vida eterna por la cual 
fuiste llamado y de la cual hiciste confesión ante numerosos tes- 
tigos»!, 


II. EL HOMBRE RICO, INCLUSO SI NO DESEA SEGUIR 
ENRIQUECIÉNDOSE MÁS, DIFÍCILMENTE ENTRARÁ 
EN EL REINO DE LOS CIELOS 


Cuando no se poseen las riquezas es fácil despreciarlas, 
pero cuando se poseen es difícil no amarlas. En efecto, el ape- 
tito viene después de la cognición, porque siendo poco y muy 
remoto el conocimiento que nosotros tenemos de las cosas 
eternas, y, por el contrario, siendo notable la cognición de las 
cosas terrenas, y estándonos estas últimas siempre presentes, 
es muy difícil, teniendo continuamente las riquezas a la vista y 
a la sensibilidad, no ser arrastrados a la delectación en ellas. 
Por lo tanto, la voluntad de los cristianos es como un metal 
ante dos imanes: por un lado ante la representación de las 
cosas eternas ofrecidas por la fe y, por otro lado, ante la repre- 
sentación de las cosas temporales y del deseo que ofrecen los 
sentidos; de modo que la fe nos hace ascender y los sentidos 
nos empujan hacia abajo. 

Cierto es también que en presencia de los objetos de los sen- 
tidos el apetito es atraído con más fuerza que en su ausencia. 
Pues el oro y la mujer incitan mayormente el deseo estando ante 
los ojos que no estando. Los hombres ricos, teniendo continua- 
mente O las riquezas, son arrastrados con mayor fuerza 
hacia abajo que si no las tuvieran presentes. Y por ello, incluso 
aunque no quieran aumentar su riqueza, también en este caso a 
los ricos les será siempre más difícil que a los pobres entrar en 


1 Cfr. 1 Tim 6.10. 
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el reino de los cielos. Además se requieren muchas cosas para 
conservar las riquezas: siervos, criadas, monturas y tantas otras 
cosas de este tipo. Por lo que es necesario que el hombre adine- 
rado tenga la mente siempre ocupada en lo mundano y alejada 
de lo divino; debido a este alejamiento, los demonios y la carne 
hostigan siempre a éste, que se vuelve más proclive a caer en el 
pecado. 

Por lo que bien dijo el Sabio y ya citamos antes: «Dichoso 
el rico que es haliado ieprensibles etc.?. Y la experiencia 
cotidiana confirma todo esto ulteriormente: que vemos pocos 
ricos que vivan cristianamente;, y según fue expuesto por noso- 
tros al principio, lo confirma perfectamente nuestro Señor 
Jesucristo cuando dice: «Difícil es que un rico entre en el reino 
de los cielos»”. 


TIT. QUIEN NO ODIA LAS RIQUEZAS DIFÍCILMENTE ENTRARÁ 
EN EL REINO DE LOS CIELOS 


Tener odio a las riquezas lo entendemos del mismo modo en 
el que el enfermo tiene odio a la medicina desagradable, porque 
es de esta manera como nosotros debemos amar y odiar las 
riquezas. Así, no pudiéndose vivir sin bienes temporales, cuan- 
do las riquezas sean peligrosas a la salud, es necesario, como 
dijimos, que las estimemos como medicina de la vida corporal; 
y en cuanto que amargas al gusto espiritual y peligrosas para la 
salud del alma, las tengamos tal odio, que deseemos, si fuese 
posible, vivir sin ellas: como los enfermos, que cuando pueden 
sanarse de otra manera, prefieren hacerlo sin tomar medicina 
alguna. 

En efecto, cuando se quiere alguna cosa no por sí misma, 
sino en función de un fin diferente se la estima tanto cuanto es 
necesario para alcanzar el fin; así, el enfermo no quiere una 
medicina desagradable en mucha cantidad, sino sólo cuanto es 
necesaria para conseguir la salud; y siempre tiende a ingerir lo 
menos posible de ésta. Análogamente, juzgo que quien no abo- 
rrece las riquezas de manera que no las retiene peligrosas para 
la vida espiritual (y hasta tal punto que se aparta de ellas 
—siempre que sea esto conveniente o compatible con su condi- 
ción— como de una amenaza para la vida eterna, o al menos 
como de un impedimento para alcanzar un mayor bien), o que 
quien no estima las riquezas exclusivamente para satisfacer las 


? Cfr. Eclo 31.8,9. 
3 Mt 19.23. 
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necesidades de la vida corporal y para vivir convenientemente 
con los otros hombres, difícilmente, digo, accederán éstos al 
reino de los cielos. 

Por lo demás, la razón de todo esto la hallamos en la fuerza 
omnipresente que tiene en el hombre el amor propio. En primer 
lugar, es cierto que el amor a la existencia y a la vida es algo muy 
natural, por lo que cada cual se esfuerza por conservar la vida. 
En segundo lugar, la inclinación a procrear tiene una gran fuer- 
za, por lo que vemos que es muy natural a todas las cosas el 
intentar reproducirse a sí mismas. Y he aquí la razón de que sea 
tan pujante la concupiscencia de la carne. En tercer lugar, cuán 
intenso sea en los hombres el amor a la gloria, el cual se genera 
en el intelecto, bien nos lo demuestra la experiencia. Ahora 
bien, el hombre estima que la riqueza le facilita el poder nece- 
sario para adquirir todo aquello que tan vehementemente desea 
(ya dice Salomón: «todas las cosas obedecen al dinero»*), de 
modo que de esta apreciación se sigue un intensísimo amor a la 
riqueza. Por eso, si el cristiano no considera las riquezas como 
una desabrida medicina y llena de peligro para la vida espiri- 
tual, y no las aborrece en el modo antes mencionado, difícil- 
mente accederá al reino de los cielos, porque difícilmente podrá 
esquivar los pecados. 

Y justamente esto dice también nuestro Salvador, si exami- 
namos con atención sus palabras: «Nadie puede servir a dos 
señores: así que u odiará a uno y amará al otro, o estimará a uno 
y despreciará al otro.» Y para que entendamos bien quiénes son 
estos dos señores, añade: «No se puede servir a Dios y al dine- 
ro»?. Pero atendamos bien a las palabras de Dios y notemos sus 
misteriosas implicaciones. Primero dice: «Nadie puede servir a 
dos señores», pero no añade: «servirá a uno y no al otro»; sino 
que sigue diciendo: «odiará a uno y amará al otro». Porque 
mientras que ciertamente en el dominio temporal podemos ser- 
vir a uno sin odiar al otro, en este caso no nos queda más reme- 
dio que «odiar a uno», que el Señor por supuesto identifica con 
las riquezas. 

Y así pues, nuevamente, de estas palabras se desprende que 
quien no aborrece las riquezas, o bien no entrará en el reino de 
los cielos o bien hallará grandes dificultades para entrar. En 
efecto, la locución «no puede» indica una imposibilidad o una 
dificultad. Y si no despreciamos las riquezas tanto que tenga- 
mos claro que por su causa no nos propondremos nunca nada 


4 Ec 10.19. 
5 Mt 6.24. 
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contra Dios, el verbo implica «imposibilidad». Y si nosotros no 
las estimamos peligrosas para nuestra salud, sino que como si 
fueran una desagradable medicina, estamos seguros de no 
hacer ninguna cosa contra Dios a causa suya, entonces el verbo 
indica «dificultad». 


IV, [EL HOMBRE CRISTIANO, EN CUANTO TAL, NO DESEA POSEER 
MÁS QUE CUANTO LE ES NECESARIO A LA VIDA CORPORAL Y ESPIRITUAL 


Las cosas exteriores pertinentes a la vida espiritual son los 
Sacramentos de la Iglesia. Evidentemente, estos sacramentos 
no pueden existir sin cosas tales como los cálices, paramentos, 
libros sagrados y, en fin, todo aquello sin lo cual la vida espiri- 
tual o no se puede conservar bien y con facilidad, o no puede 
conservarse en absoluto. Ahora bien, de estas cosas, algunas 
pertenecen sólo a los sacerdotes, mientras que otras competen 
también a los no sacerdotes, y todo ello en mayor o menor 
medida, dependiendo siempre de la condición y diversidad de 
los hombres. Pero de estas cosas, el verdadero cristiano, deci- 
mos, no desea más que aquello que él entiende como necesario 
a la vida espiritual. Y del mismo modo, por lo que respecta a la 
vida corporal, decimos que el cristiano no desea más que el sus- 
tento, el vestido y una morada, de modo que queden cubiertas 
su necesidades básicas. Ahora bien, el cristiano desea estas 
cosas básicas en cuanto que cristiano, porque alguna vez tam- 
bién quiere para sí otras cosas que no son estrictamente nece- 
sarias para la vida corporal y espiritual, y esto lo hace a fin de 
poder vivir decorosamente con los otros hombres, es decir, por 
respeto a la salud corporal y espiritual de los demás, como más 
adelante explicaremos. 

Y es evidente que esto es así, porque aunque el afecto bien 
ordenado desea el fin último sin medida, sin embargo, también 
busca con medida los medios dispuestos a tal fin, esto es, en 
cuanto que son necesarios a su consecución. Por lo que vemos 
que la naturaleza, queriendo producir frutos en un árbol, se 
esfuerza, en la medida en que le es posible, en producirlos per- 
fectos, no poniendo en esto (en perfeccionarlos) ni medida ni 
modo; pero no por ello la naturaleza toma una desmesurada 
cantidad de humedad o de calor, sino sólo aquello que basta a la 
perfección de los frutos. De un modo análogo el enfermo desea 
recuperar la salud, y tan perfectamente como le es posible, y no 
por ello quiere usar tanta medicina cuanta le es posible, sino 
sólo cuanta es suficiente para devolverle la salud. 

De manera similar, el eristiano no pone límite alguno a la 
gracia y la caridad, y hace todo en vistas a la conservación y 
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aumento de ambas, pero siempre fija un límite a los medios usa- 
dos a tales efectos, esto es, al ayuno, la vigilia y la oración. Y 
mucho más cuidadosamente pone límites a las cosas extrínse- 
cas y que están subordinadas a la vida corporal, en especial allí 
donde el exceso y la abundancia son un peligro para la salud. Y 
siendo el exceso de las cosas exteriores y de las riquezas peli- 
groso para el alma (como ya anteriormente dijimos), el hombre 
cristiano pone a éstas límites estrictos, hasta el punto de desear 
para sí sólo aquello que le es necesario, excluyendo y despre- 
ciando todas las cosas superfluas. 


Y. EL HOMBRE CRISTIANO NO COMETE PECADO POR DESEAR 
Y OBRAR A FIN DE CONSEGUIR LAS COSAS NECESARIAS DE ACUERDO 
CON LA DIGNIDAD DE SU ESTADO, AUNQUE ÉSTAS NO SEAN NECESARIAS 
PARA LA VIDA ESPIRITUAL O CORPORAL 


Puesto que el hombre es un animal político, y normalmente 
vive con otros hombres, no debe ofender a otros hombres o con- 
vertirse en un estorbo para la comunidad, sino que más bien 
debe hacerse un miembro útil y necesario para aquélla. De aquí 
que cualquiera, sea príncipe, ciudadano o artesano (y que no 
tenga intención de abandonar el mundo y hacerse sacerdote o 
religioso, o cambiar su estado, sino que quiera vivir en el mundo 
y vivir civilmente según su condición), diría que no es posible 
vivir decorosamente en su ciudad poseyendo sólo las cosas 
necesarias a la conservación de la vida corporal. Y puesto que a 
nadie se le prohíbe, sino que más bien se le exige, vivir decente- 
mente, no peca quien busca conseguir lo que le es necesario 
para vivir decentemente de acuerdo con su estado, aunque esto 
no sea necesario a la conservación de la vida espiritual o corpo- 
ral*. Es más, si no se comporta según requiere su condición, se 


$ Savonarola no predica una regla de pobreza para el conjunto de los ciu- 
dadanos, sino un discurso de austeridad que enlaza con la tradición republica- 
na de medidas suntuarias tendentes a resguardar a las instituciones políticas del 
poder derivado de la acumulación de riqueza. De sobra es sabido que fue preci- 
samente el enorme poder económico de los Medici la malla que les permitió 
tejer la red de asalto al poder efectivo de la república. Curiosamente, el domini- 
co preconiza la simplicidad como la base para edificar una república próspera 
y potente: «De esta simplicidad nace que la ciudad, haciendo su modo de vida 
más sobrio, viene a ser más rica y adinerada, y al tiempo de la guerra puede gas- 
tar y defenderse y prepararse mejor, y el pueblo se mantiene tranquilo y en paz, 
ho como dicen muchos necios que al pueblo hay que traerlo entretenido con las 
RE públicas [fórmula atribuida, entre otros, a Lorenzo el Magnífico]» 
AG, 137). 
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aparta de la debida mesura, sea porque quiere hacer una osten- 
tación de santidad (y entonces sele juzgará más bien como 
hipócrita que como cristiano); sea que, al querer edificar, más 
bien venga sólo a ofender el ánimo de muchos; sea porque se 
hará inútil para su comunidad, no pudiendo por esta causa ejer- 
citar honestamente ningún cargo o magistratura de la ciudad, 
para lo cual se requieren vestidos idóneos, facultades compe- 
tentes y hombres honorables; o sea porque no podrá ayudar a 
los pobres ni hacer otras muchas obras de bien y utilidad. 


VI EL HOMBRE CRISTIANO DEBE DAR A LOS POBRES AQUELLO 
QUE POSEE MÁS ALLÁ DEL DECORO QUE LE CORRESPONDE A SU ESTADO 


De lo dicho hasta aquí se puede fácilmente deducir que 
aquel que no dona el superfluo a los pobres se arriesga a la con- 
denación eterna, por lo que no sólo aquellos que quieren hacer- 
se ricos, sino también aquellos que no odian la riqueza, difícil- 
mente entrarán en el reino de los cielos. ¿Qué diremos pues de 
aquellos que acumulan lo superfluo? Éstos no odian ni aborre- 
cen la riqueza, ni la aman como medicina. Y así como todo cris- 
tiano, es más, así como todo hombre debe huir del peligro de los 
pecados, según el dicho del Sabio («huye de los pecados como 
de la serpiente»?), es evidente que el hombre cristiano no puede 
retener lo superfluo sino que lo debe donar a los pobres. 

Además, puesto que el cristiano prometió en el bautismo 
que renunciaba a Satanás y a todas sus obras y pompas, quien 
acumula la riqueza superflua no parece haber renunciado a 
Satanás y a su pompa, puesto que no siendo estas riquezas nece- 
sarias ni a su supervivencia ni a la decencia de su condición no 
puede mantenerlas sino irracionalmente y por obra de Satanás. 
Según lo dicho, no debemos nosotros amar las riquezas por sí 
mismas, sino en función de otra cosa, esto es, para satisfacer las 
necesidades de la vida actual; por ello, todo lo que no es nece- 
sario a esta vida, esto es, al sostenimiento del cuerpo o a la con- 
veniencia del estado de uno, o bien estará en función de un mal 
fin, o bien se habrá de donar a los pobres o a la necesidad de los 
templos, porque de otra manera no se ve cómo esas riquezas 
puedan ordenarse a un buen fin. Y lo que no se ordena a un 
buen fin, no puede ser acumulado sino irracionalmente y por 
sugestión de Satanás. Porque operando todo agente en vistas a 
un fin, si alguno hay que no opera en función de un buen fin, 


7 Cfr. Eclo 21.2. 
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ciertamente su acción no puede ser más que mala. Pero si la 
Iglesia o los hombres no tuvieran necesidad alguna (lo cual es 
difícil, habiendo dicho el Señor: «Tendréis siempre pobres junto 
a vosotros»3), debiera en tal caso lo superfluo reservarse para 
aquellas necesidades que pudieran en el futuro acaecerle a la 
Iglesia, a la comunidad o a los pobres. Y si por esta causa el 
hombre acumula riqueza, tema a Dios y no se incline su cora- 
zón a esas riquezas, y sírvase uno de ellas cuando se presente 
una oportunidad para usarlas en honor a Dios y en utilidad del 
prójimo; y tenga por cierto que Dios ha querido que se multi- 
pliquen sus Se con el fin de que pueda ser más útil a su 
comunidad, a la Iglesia y a los pobres. 

Además, el bien se difunde a sí mismo. En efecto, vemos que 
Dios, que es sumamente bueno, propaga por todas partes su 
bondad. Y también los ángeles?, según las Sagradas Escrituras 
y los Santos Doctores, se iluminan unos a otros, y se esfuerzan 
por difundir su bondad entre sí e incluso entre los hombres. 
Y esto mismo vemos incluso en la naturaleza toda, y en especial 
en aquellas cosas que tienen una abundante virtud y bondad. 
Cada cosa naturalmente (como ya señalamos anteriormente) 
desea realizarse como lo que es. Las cosas naturales, por tanto, 
como las cosas sobrenaturales, colmada su necesidad, dan a las 
otras cosas la bondad que no necesitan; y parece que esta incli- 
nación es una cierta ley de la naturaleza. Aquel, por tanto, que 
no quiere dar a los pobres lo que le sobra, actúa contra las incli- 
naciones naturales de todas las criaturas y contra la ley de la 
naturaleza. Y puesto que el bien se difunde a sí mismo, mani- 
fiestamente demuestra éste que no es bueno y, en consecuencia, 
que no es tampoco cristiano. 

Pero si alguno alegase: «Yo confieso que se deba en efecto 
dar a los pobres algo de lo superfluo, pero no creo estar obliga- 
do a darlo todo»; le pediría a éste que por favor me respondiese 
si cuando él haya dado la mitad de lo superfluo, la mitad res- 
tante puede decirse superfluo o no; me parece que no podrá 
negar que, siendo el todo superfluo, la parte también lo sea. 
Y por tanto, de esta parte que le resta, estará obligado a dar una 
porción a los pobres, y por la misma razón, estará de nuevo 
obligado a dividir aquello que le sobre de esta operación. Y no 
pudiendo, como hacen los matemáticos, dividir lo superfluo en 
partes infinitas, por fuerza habremos de admitir que al final se 
verá obligado a entregar todo lo superfluo. Cierto es que si bien 


8 Jn 12.3. 
2 Cfr. Summa Theol., IL, q. 106, a. 4;q. 111. 
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él debe dar a este o aquel pobre diferentes porciones de lo que 
le sobra, no por ello estará obligado a ir por ahí buscando 
pobres, sino que basta con que él done lo que convenga a quien 
le demande y cuya necesidad quede demostrada. Ni diremos 
tampoco que se peque por el hecho de que, pongamos, un pobre 
en particular le demande, y él no le dé limosna alguna, siempre 
que su propósito sea dar lo superfluo a otros según quien a él 
mejor le parezca; porque nadie está obligado a dar lo superfluo 
a un pobre en Particular sino a los pobres en general y sin dis- 
tinciones. 

Por lo demás, estando el origen de lo superfluo en el ali- 
mento, vemos que la naturaleza no lo retiene para sí, por el con- 
trario, vehementemente desea dejárselo a otros. Y puesto que la 
naturaleza está gobernada por una inteligencia que no puede 
errar, o sea Dios, en estas cosas que están ordenadas por Dios 
nosotros debemos seguir el orden de la naturaleza en la medida 
en que podemos. Por tanto, quien no deja lo superfluo a otros 
actúa contra el orden instituido por Dios. Y no diremos de esto 
que sea un pecado menor. En efecto, dice San Agustín, en 
Adulterios: «Tanto vale la ordenación del creador cuanto el 
orden de la criatura, que mucho más tolerable es un pequeño 
exceso en aquellas cosas las cuales nos han sido concedidas 
para nuestro uso que en aquellas que no nos han sido conce- 
didas»"?, 

Además, nosotros no vemos en la naturaleza ninguna cosa 
superflua o escasa, sino muy raras veces, y por error o defecto 
de algún principio. Y aquellas cosas las cuales tienen algo de 
superficial, o que tienen merma en alguna de sus partes, son lla- 
madas «monstruos», como, por ejemplo, cuando nace alguien 
con dos cabezas o sin manos. Por otro lado, nosotros debemos 
imitar la naturaleza, estando ella gobernada y regida por Dios; 
y tal y como la imita el arte, esto es, aceptándola como regla 
infalible, Y de todo esto se deduce que ni en los asuntos de la 
ciudad (y en particular en las repúblicas cristianas) ni en la 
lglesia, ni en el cuerpo de sus representantes, debiera hallarse 
ninguna merma ni nada de superfluo, esto es, no debe suceder 
que mientras una parte carezca de lo necesario, otra se vea 
rodeada de una innecesaria abundancia. 

Por otro lado, según la ley de la naturaleza, todos los bienes 
son comunes y todos nosotros procedemos de una materia 
común por lo que respecta a la carne, y, en cuanto al espíritu, 
todos procedemos de un mismo Padre, ¿para qué habrá pues 


10 San Agustín, Decreto, XXXII, Adulterios, q. VIL c. 1. 
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Dios distribuido desigualmente los bienes sino para coronar a 
unos por sus obras de piedad, y a otros por su ejercicio de 
paciencia? En efecto, no podemos pensar que Dios, el cual es el 
padre común de todos los hombres y que cuida providencial- 
mente de todos, quiera que unos acumulen lo superfluo y otros 
carezcan de lo necesario. Y puesto que Dios distribuyó las rique- 
zas desigualmente por respeto al orden del gobierno humano, 
quiere que todo el que tiene abundancia de riquezas asista a la 
necesidad de los pobres, tal y como El socorre y asiste con su 
desbordada bondad a todas las criaturas que de ella necesitan, 
y tal como ha hecho que toda la naturaleza se incline en esta 
misma dirección. 

Añadiremos a esto que uno se condena a la pena eterna 
cuando comete pecado mortal, Ahora bien, los que no ceden lo 
superfluo parecen condenarse a la pena eterna, porque ha dicho 
el Señor a los que el día del Juicio estarán a la izquierda: «Id 
malditos hacia el fuego eterno (...) Porque yo tuve hambre y no 
me diste de comer», etc.?!, Por tanto, es manifiesto que éstos 
están condenados al fuego eterno porque no dieron lo que de- 
bían. Por consiguiente, se sigue forzosamente que quien no da 
de lo suyo a los pobres peca mortalmente, al menos en ciertos 
casos. Pero, en relación con este pasaje, algunos interpretan que 
el hombre peca mortalmente cuando no presta auxilio a quien 
le pide ayuda en una situación de extrema necesidad. Algo que 
si fuese cierto, y sólo en este caso y en ningún otro se pecase 
mortalmente, se seguiría que muy pocos pecarían en este senti- 
do, porque es muy raro que a uno le venga al encuentro un hom- 
bre en condiciones de extrema necesidad. Y, por lo demás, para 
que se dé esta situación es necesario que concurran muchas cir- 
cunstancias. Porque además de tener que encontrar un pobre en 
este extremo, tiene que darse primero que éste no pueda de nin- 
gún modo sobrevivir sin ayuda. Segundo, que no se halle 
ningún otro que le pueda prestar ayuda, porque si otro le viene 
a ayudar, ya no estaría obligado yo a este precepto que concier- 
ne a la supervivencia, no tratándose ya de un caso de extrema 
necesidad. Tercero, es necesario que yo conozca bien el caso, lo 
cual es difícil si tenemos presente que yo no estoy obligado a 
interesarme por los pobres yendo de casa en casa. Y puesto que 
es insólito que estas condiciones concurran a un tiempo, es evi- 
eS que muy raramente sucederá que uno esté obligado a dar 
imosna. 


1 Mt 25, 41-42. 
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Sin embargo, no puede creerse que la sentencia mencionada 
convenga a tan pocos, puesto que ésta fue pronunciada contra 
todos los de la parte izquierda, y siendo casi exclusivamente 
pronunciada a causa del mencionado pecado. Y por eso, es 
necesario que contemplemos también algún otro caso en el que 
sea obligatorio dar a los pobres los propios bienes; ahora bien, 
ningún caso parece más seguro que cuando uno acumula lo 
superfluo, en cuyo vicio incurren casi todos los ricos. 

Por lo tanto, aquella sentencia compete a todos aquellos que 
no darán a los pobres lo que les sobra. Y esto se prueba ulte- 
riormente por la autoridad de Cristo y de los santos. Primero 
porque el Señor dice en el Evangelio: «Pero lo que os sobre 
dadlo como limosna; y todo será puro para vosotros»!?, Y San 
Jerónimo dice también en el Decretum: «Resulta culpable de 
robo quien retiene para sí más de cuanto es necesario»!?, 

Y San Ambrosio, a quienes tratan de justificarse diciendo 
aquello de «yo no he cogido lo que es de otros, he guardado sólo 
lo mío», responde de esta manera: «Si tú te excusas con decir 
que aquellas cosas te han sido concedidas por Dios, es decir, 
aquellos bienes temporales, te pregunto: ¿es que tal vez Dios 
quiere cometer una injusticia dando a uno más que a otro?» 
Y continúa: «El pan que tú guardas es de quienes se mueren de 
hambre; los vestidos que coleccionas son de los que caminan 
desnudos; el dinero que escondes bajo la tierra es la redención 
y la absolución de los miserables. Ten por tanto presente que 
robas los bienes de todos a los que tú podrías asistir con las 
cosas que acumulas»!*. Y también San Basilio dice casi las mis- 
mas palabras: «Si tú quieres excusarte diciendo que estas cosas, 
es decir, estos bienes temporales, te han sido concedidos por 
Dios, te pregunto: ¿acaso quiere Dios cometer una injusticia de 
tribuyendo las cosas de manera desigual? ¿Por qué crees que 
vives tú en la abundancia, mientras aquel otro está obligado a 
mendigar, sino para que tú te ganes el mérito de una buena 
compensación, y aquél obtenga la recompensa a su paciencia? 
Es pan del hambriento el que tú acumulas; los vestidos que 
guardas en tu habitación son del pobre que camina desnudo; el 
calzado que se te echa a perder son de quien está descalzo; la 
plata que tú has enterrado es del pobre necesitado. Y otras tan- 
tas injusticias cometes con todas las riquezas que tú podrías 


12 Cfr. Le 11.41. 

13 Cfr. San Ambrosio Decretum, P. IL, d. 42. El pasaje del Decrertum de 
Graciano, que erróneamente era atribuido a San Jerónimo, tiene por fuente la 
Regula monachorum. 

14 Cfr. San Ambrosio Decretum, P. L, d. 47, cap. 8. 
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repartir»!5. Y también San Agustín afirma: «las cosas superfi- 
ciales que nosotros acumulamos son un robo a los otros»!*, 
Y Santo Tomás enseña que aquellas cosas sin las cuales no es 
posible conservar el amor hacia el prójimo recaen bajo el pre- 
cepto de la caridad!”. Ahora bien, no es posible conservar el 
amor hacia el prójimo si nos contentamos con quererle bien, sin 
asar a las obras, tal y como está escrito: «No amamos sólo con 
le palabras y la lengua, sino con las obras y con la verdad»!*, 
Por lo que concluye Santo Tomás que la limosna es un precep- 
to respecto de quien la hace, siempre que disponga de algo 
Superiuo; mientras que también lo es referida a quien la recibe, 
cuando se halla en un estado de extrema necesidad??. Por tanto, 
según Santo Tomás, es un precepto dar limosna de lo superfluo 
y dar asistencia a quien está en una situación de extrema nece- 
sidad. Por el contrario, dar limosna es aconsejable, como es 
aconsejable todo lo que está encaminado a un bien mayor. Es 
manifiesto que con sus palabras Santo Tomás quiere indicar 
que en los dos casos citados dar limosna es un precepto. Y es 
manifiesto que yerran quienes interpretan que lo que Santo 
Tomás quiere decir es que para que uno tenga que dar limosna 
se requieren dos condiciones, es decir, que tenga consigo algo de 
superfluo y que el auxilio venga a satisfacer una extrema pobre- 
za. Porque esta interpretación no sólo va contra el espíritu de 
Santo Tomás, sino que es de por sí muy poco razonable, porque 
nosotros no sólo estamos obligados a asistir con lo que nos 
sobra a quien se halla en una situación de extrema necesidad, 
sino también incluso con lo que no es necesario para la decen- 
cia de nuestro estado; y, en particular, porque los casos de extre- 
ma necesidad puede cualquiera venir a satisfacerlos con poco 
menoscabo, y este menoscabo se podrá luego recuperar sin 
mucha dificultad. Y quien no quiere aceptar algo de menoscabo 
para conservar la vida de otro me parece que actúa contra la 
caridad, por lo que dice San Ambrosio: «Da de comer a quien se 
muere de hambre, porque si no lo alimentas, lo matas», 
Además, en caso de extrema necesidad, todas las cosas se 
vuelven comunes, puesto que quien se encuentra en tal estado 
puede tomar lo que le es necesario en cualquier lugar en donde 
lo encuentre, incluso aunque fuese algo necesario a quien se lo 


15 Cfr. San Basilio, Homil. Super illud Lc 12 «Destruarn horrea mea». 
16 San Agustín, Enarrationes in Psalm., 147, 12. 

17 Cfr. Summa Theol., U-IIL q. 32, a. 5. 

13 1 Ju 3, 13. 

1% Summa Theo!., loc. cit. 

22 Cfr. San Ambrosio, 1 De Oficiis, XXX. 
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quita y no algo que le sobra. En efecto, Santo Tomás, en el 
mismo artículo, dice que «los bienes temporales, que han sido 
conferidos al hombre por Dios, son suyos en cuanto a la pro- 
piedad, pero en cuanto al uso no deben ser exclusivamente del 
propietario, porque también deben ser de quienes se pueden 
sustentar con lo que le sobra al primero». 

Por otro lado, los ejemplos de los santos son regla y norma 
de la vida, porque lo justo parece casi consistir en esa virtud y 
justicia animada. Por lo que el hombre virtuoso es la regla 
viviente de los actos humanos. Y nos encontramos así que tanto 
en el Antiguo como en el Nuevo Testamento todos los justos se 
han aplicado intensamente en lo que concierne a la hospitalidad 
y la limosna, y no sólo daban a los pobres lo superfluo, sino 
muchas veces daban cosas que ellos mismos necesitaban. Y pues- 
to que si nosotros quisiéramos referir los ejemplos de tantos nos 
faltaría tiempo, baste aducir uno que valga por todos y que 
silencie tanto al pobre como al rico. Éste es el de Sérvulo?!, 
santo y mendigo, del cual habla tan bien San Gregorio en el 
libro TV de sus Diálogos. Pues bien ¿no distribuía éste entre los 
peregrinos todo lo que conseguía más allá de lo necesario para 
él en su actividad mendicante? Y los monjes del Egipto, ¿no 
daban también a los pobres aquello que trabajaban con las pro- 
pias manos y que pasaba de lo que les era estrictamente nece- 
sario para su manutención? 

En definitiva, persuadido de estas razones, ejemplos y auto- 
ridad, el hombre cristiano debe aceptar y creer sin duda alguna 
que todo lo superfluo se debe distribuir entre los pobres. 


VI. Lo NECESARIO Y LO SUPERFLUO AL DECORO, SEGÚN 
LA CONDICIÓN DE CADA CUAL, NO DEBEN CONSIDERARSE 
COMO CANTIDADES INDIVISIBLES 


En verdad no podemos establecer un límite fijo a lo que nos 
es necesario, de modo que pudiéramos considerar superfluo 
todo lo que sobrepasa este límite. En efecto, observamos que 
siempre puede conservarse el decoro del estado de cualquiera, 
sea quitando que añadiendo muchas cosas (y sobre todo esto 
último), por lo que no se puede juzgar con certeza qué cosas 
sean o no superfluas. Cada día, en cualquier condición humana 
a la que nos refiramos, se añaden y se sustraen numerosas cosas 
de acuerdo con la variedad de las acciones y de los tiempos y, 


21 $, Gregorio, Diálogos, IV, 15. 
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sin embargo, no se observa que la condición de las familias 
implicadas mejore o se menoscabe considerablemente cada día. 

Además, si todas estas cosas se considerasen indivisibles, 
todo buen cristiano debiera ser demasiado escrupuloso, porque 
cada día le sobrevendrían numerosas dificultades. En particu- 
lar, le parecería superfluo cada poca cantidad de dinero que 
ganase. E igualmente, si le fuera donada alguna cosa, o tomase 
una mujer con dote, siempre habría de pensar en no pecar y en 
dar o destinar lo superfluo de estas cosas a los pobres; y de este 
modo, la vida cristiana estaría llena de inconvenientes, lo que 
bien sabemos que es falso. Decimos, por tanto, que no es nece- 
saria tal escrupulosidad, sino juzgar un poco menos estricta- 
mente lo que es necesario al estado de cada cual. Y si expresa- 
mente y en buena cuantía no aparece lo superfluo, no hay 
peligro de que uno se esté condenando en pecado mortal. Por lo 
que me parece a mí que si el hombre cristiano observa lo que a 
continuación diremos, no debe temer por la salud de su alma. 

Primero, que viva con aquella simplicidad que se correspon- 
de con su condición, y en el modo en el que nosotros hemos 
anteriormente determinado. Segundo, que no intente enrique- 
cerse ni elevarse a una condición o estado más alto, Tercero, si 
en sus recursos o en sus ganancias observa un exceso muy gran- 
de, se disponga a distribuirlo entre los pobres; pero si no perci- 
be un gran aumento, haga tranquilo sus ordinarias limosnas 
según pueda y siempre que esto no represente un evidente daño 
para su condición; y haga todo en el temor de Dios, y será cada 
día iluminado mayormente en esta materia, porque para salva- 
guardar la conciencia y huir del pecado mortal basta que uno se 
prepare a dar lo superfluo siempre que vea claramente una gran 
sobreabundancia en los propios bienes. Si tal hace, un pequeño 
exceso no hará que él peque mortalmente, siempre que se man- 
tenga en estos propósitos. 


VIIL Lo NECESARIO AL ESTADO DE CADA CUAL DEBE MEDIRSE 
EN RELACIÓN CON LA SIMPLICIDAD EXTERIOR Y SEGÚN 
LO QUE YA EXPUSIMOS ANTERIORMENTE 


Si nosotros determinásemos que lo superfluo es sólo aquello 
que le sobra a cada cual de sus ingresos y beneficios una vez 
realizados todos los gastos, entonces no podría decirse que 
retienen lo superfluo muchos que gastan todo en pompas y luju- 
rias; y así todo el mundo podría gastar todos sus ingresos en 
caballos, criados, perros y meretrices, en cuyo caso a nadie le 
sobraría cosa alguna. Por el contrario, debe entenderse como 
superfluo no sólo aquello que a uno le sobra, sino también aque- 
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Ho que debiera sobrarle si viviera como se corresponde a la sim- 
plicidad del modo de vida cristiano. 

Pero dirá alguno nuevamente que es necesario atesorar dine- 
ro para afrontar muchas situaciones que podrían verificarse, 
como la enfermedad, la guerra, la pestilencia o alguna otra pare- 
cida a éstas. A cuya objeción responde Santo Tomás que esto sería 
pensar en el futuro, lo cual ya fue prohibido por el Señor en el 
Evangelio. Y por eso es necesario juzgar lo superfluo y lo necesa- 
rio según las cosas que suceden normalmente y cuya probabili- 
dad es muy alta; como cuando se ven manifiestos indicios de guerra 
o de futura pestilencia, en cuyo caso bien puede cada cual acu- 
mular dinero para poder afrontar tales circunstancias. 
Análogamente, si uno tuviese muchas hijas, debiera pensar en 
procurarles dote y en lo necesario a su futuro, a fin de poder espo- 
sarlas convenientemente. Por contra, no debe un padre esforzar- 
se por dejar tras de sí a sus hijos ricos, engañado por la creencia 
de que todos ellos deben vivir de acuerdo con el estado del padre. 
De modo que éste diga para sí: «Teniendo yo tantos hijos, no 
podrá cada uno de ellos vivir según la condición de su estado si 
yo no voy ahora conquistando y acumulando nuevas riquezas.» 
Pero si así fuese, todo rey querría conquistar tantos reinos cuan- 
tos hijos tiene. Y haciendo esto, ningún padre acumularía de más 
nunca, ni encontraría medida o fin a las riquezas. 

Por el contrario, es suficiente que cada padre deje tantas 
riquezas a sus hijos cuantas convengan a su estado, porque si 
aquéllos son íntegros no tendrán necesidad de riqueza; más 
bien, si el padre se las ingenia para educarlos en la virtud, 
podrán ellos sin pecado obtener tantas riquezas cuantas sean 
necesarias al decoro de su condición viviendo con orden y cívi- 
camente. Y de este modo conservarán la posición de la familia, 
y no será necesario que el padre se afane o deba desvelarse por 
ellos. Y si los hijos son Malos: no debe el padre incrementar sus 
riquezas, las cuales, en manos de pecadores, son instrumento 
para actuar todos los males. De otro modo, se seguiría que, 
como ya hemos señalado, siendo necesario atesorar y acrecen- 
tar los bienes para los hijos, ninguno o casi ninguno que tuvie- 
se hijos, acumularía nunca de más. En definitiva, sólo es nece- 
sario proveer a éstos de las cosas necesarias a su estado, para 
que puedan vivir decentemente. 

Debiendo cada cristiano vivir en la simplicidad, podrá cada 
cual determinar lo que le sea superfluo según la medida de esta 
simplicidad; pero no todos de un mismo modo, sino de la mane- 
ra que ya hemos mencionado: porque lo que es superfluo para 
los campesinos no lo es para los artesanos, y lo que es superfluo 

los artesanos no lo es para los ciudadanos medios, y lo que para 
os ciudadanos medios, no para los nobles, y lo que para los 
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nobles, no para los príncipes, y lo que para los príncipes, no lo 
es para un rey. Y si esto es así, ¿cómo podrán salvarse los reyes, 
los príncipes y sus esposas e hijas, que no viven en la simplici- 
dad, sino que todo lo gastan en pompas, en caballos, en perros, 
en lujuria y superficialidad, y por esta causa gravan a los pue- 
blos con sus impuestos más de lo debido? ¿Cómo se podrán 
seguir excusando aquellos ciudadanos nobles que hacen cosas 
similares? ¿Cómo sus mujeres, que ostentan tantos vestidos y 
tantas piedras preciosas y tantas pompas y delicias? ¿Qué dirán 
tantos artesanos que pretenden equipararse con los ciudadanos 
nobles? ¿Qué dirán todos aquellos campesinos que quieren 
equipararse a los artesanos? ¿Qué —pregunto— dirán ante el 
tribunal de Cristo las mujeres de todos éstos? En verdad no sé 
cuántas mujeres se condenarán por esta causa, guardando inú- 
tilmente tantas cosas superfluas en sus armarios, y entretanto, 
¡los pobres de Cristo se mueren de hambre! 

De los clérigos y sacerdotes de la Iglesia, los cuales debieran 
vivir mucho más modestamente y con mayor simplicidad que 
los laicos, y que están obligados a confortar a los pobres, pien- 
so que sería mejor echarse a llorar que hablar de ellos porque, 
como es bien sabido por todos, en estos infelices tiempos los 
tales poseen innumerables cosas superfluas que usan en el 
modo que a ellos mejor les parece ¿Con qué semblante podrán 
éstos comparecer ante el terrible e inclemente tribunal de 
Cristo? 

¿Pero qué diremos además de esos otros religiosos, tanto 
monjes como mendicantes, que en cualquier lugar edifican 
monasterios (o diremos mejor palacios), y que usan vestidos 
costosos elaborados con las telas más finas y con los más sofis- 
ticados estampados que puedan encontrarse? Esta ostentación 
y abuso excede sin duda toda vanidad, además de ser totalmen- 
te contraria a sus órdenes; porque de acuerdo con las mismas 
debieran poseer todos sus vestidos, tanto por lo que respecta al 
material como al trazo, de la condición más vil que pueda 
hallarse. Pero estos religiosos se huelgan sobremanera cuando 
pueden exhibirse en los altares con vestidos de oro, de plata y de 
seda. Y por más que hayan hecho un voto de pobreza, huyen de 
ella como si fuera una osa o una leona a las que recién se les 
hubiera sustraído sus crías. Quieren ser pobres, pero delicada- 
mente; y así van por ahí todo el día pidiendo y reuniendo la 
limosna que pertenece a los indigentes y que luego ellos gastan 
en pompas y cosas superficiales. Y si estos religiosos viviesen 
simplemente y según el modo que hemos descrito anteriormen- 
te, ¡cuántas cosas superfluas hallarían en sus casas que podrían 
dar a los pobres, sin que tuviesen que buscar toda esa limosna 
ni usurpar con tal codicia aquello que es de los pobres! 
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Respecto de las monjas sería necesario decir tantas y tales 
cosas que para narrarlas no tendría suficiente papel??. Pues hoy 
día, son tantas y tantas las cosas comunes y privadas que éstas 
detentan, que no se pueden describir. Por ejemplo, una sola 
túnica no les satisface, sino que quieren todas tener los vestidos 
duplicados y triplicados; quieren tener libros con cubiertas 
doradas y de seda; y quieren vestir a sus Santos niños (esto es, 
a sus ídolos de yeso y de madera), con brocados, con adornos de 
oro y de plata y con perlas. Y si los pobres carecen de pan y 
sufren de hambre, ellas no sólo no los amparan, es que ni siquie- 
ra les compadecen. 

Y muchos de éstos se excusan hoy en día diciendo: «Nosotros 
hacemos todo esto en honor a Dios, porque se honra a Dios hono- 
rando y magnificando las iglesias y los paramentos.» Pero yo os 
pregunto; todas esas cosas que guardáis en vuestras celdas ¿qué 
honor le hacen a Dios? ¿En qué modo honran a Dios todos esos 
vestidos finos y tan costosos? ¿No es acaso la pobreza el orna- 
mento de la religión cristiana? ¿No se considera quizá mejor cris- 
tiano quien más se deleita en la pobreza? ¿No se conquista así 
mayor gloria y fama ante Dios? Decidme algo más: ¿cómo sopor- 
táis vosotros que los pobres, los cuales hoy en día son tantos y 
han llegado a tal estado de miseria y desdicha, perezcan de ham- 
bre, pudiendo vosotros fácilmente ayudarles? Vosotros tenéis 
muchos cálices y paramentos y cruces de oro y de plata, y todo 
enteramente superfluo: decidme, ¿por qué no se funden y se 
reparten entre los pobres? En verdad me parece que los sacra- 
mentos ni aman ni tienen necesidad alguna del oro, porque nues- 
tros padres usaban cálices de madera. Pero entonces había cáli- 
ces de madera y sacerdotes de oro; ahora, por el contrario, lo que 
abunda son los cálices de oro y los sacerdotes de madera. 

Por ello digo que no entiendo por qué predicamos nosotros 
las cosas que hicieron San Ambrosio, San Agustín, Gregorio, 
Exuperio, Nicolás, Martín y tantos otros santos Pontífices y aba- 
tes, si después de predicadas no queremos nosotros emular sus 
obras. ¿Acaso no dice el Apóstol: «Santo es el templo de Dios, 
que sois vosotros»?*? Los pobres, por tanto, son el templo de 


22 Existe una carta de Savonarola a la condesa Pico della Mirandola (que 
deseaba entrar en un convento), en donde el fraile le relata la facilidad de opor- 
tunidades que la vida del convento ofrecía a la ruptura de los votos de pobreza, 
castidad y obediencia (cfr. SA, 105-116). Los escándalos de la época en relación 
con la vida de las monjas son tan numerosos como bien conocidos. También en 
sus prédicas Savonarola recuerda a menudo la generalizada corrupción mona- 
cal: «Ay monjas, renunciad, renunciad de una vez a todas vuestras cosas super- 
fluas; renunciad a las simonías cuando aceptáis que las novicias vengan a morar 
en vuestros monasterios» (AG, 19). 


23 Cfr. 1 Co 3.17. 
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Cristo. ¿Os parece bien entonces que acumuléis oro y plata en 
vuestras habitaciones, y que ornéis con mármol vuestros tem- 
plos, y al mismo tiempo permitáis que los verdaderos templos 
de Cristo perezcan de hambre, y que las mujeres privadas de 
marido estén obligadas por la necesidad a vender el propio 
cuerpo, y que se verifiquen otros muchos males de este género? 
Me parece que no se hallará en lugar alguno que Cristo dispu- 
siese que nosotros debíamos hacer los cálices y paramentos de 
oro y las iglesias magníficas, sino sólo que nosotros debíamos 
auxiliar a los pobres. 

Pero vosotros os asemejáis a los escribas y fariseos, que 
abandonaron el mandato de Dios excusándose en sus propias 
ordenanzas. Y así decía Santiago: «Ésta es la religión pura y sin 
mancha: asistir a los huérfanos Y viudas en sus tribulaciones, y 
conservarse limpio del mundo»*, Pero me parece que no dijo: 
«Ésta es la religión pura y sin mancha: hacer y tener cálices y 
paramentos de oro.» Y si nosotros no viviésemos con pobres al 
lado, podría yo ciertamente alabar que se hicieran estas cosas, 
haciéndose o atesorándose en honor a Dios. Pero puesto que 
todas las cosas materiales están hechas para uso de los hom- 
bres, debemos, cuando la necesidad apremia, romper tales cáli- 
ces y dárselos a los pobres, manteniendo sólo aquellos que son 
necesarios para celebrar las misas. Tal se lee de Exuperio, obis- 
po de Tolosa, que donó los cálices y paramentos, y aun el sagra- 
rio con el cuerpo de Cristo dio a los pobres, y distribuía el cuer- 
po de Cristo con una bandejita de madera, y la sangre con un 
vaso de vidrio. 

Pero dicen algunos: «Moisés hizo el tabernáculo del Señor 
con mucha suntuosidad de oro y plata y de piedras preciosas, y 
lo mismo puede decirse de Salomón y su templo.» Y nosotros a 
esto respondemos: primero, que a éstos les venían como anun- 
ciadas estas cosas; segundo, que en tiempos de Moisés no era 
necesario dar limosna a los pobres, porque éstos eran apacenta- 
dos por el maná del desierto, ni les faltaron nunca vestidos y cal- 
zado en todo ese tiempo, tal y como se lee en el Deuteronomio”. 
Además, en el tiempo de Salomón era tanta la abundancia de 
oro que la plata, como se lee en el tercer Libro de los Reyes?, no 
era casi apreciada. 

Pero, mísero de mí ¿para qué fatigarme en vano? ¿Por qué 
concitar en contra mía la animadversión de todo el mundo, y en 
particular la de los clérigos y tibios religiosos? Ciertamente que 


24 Cfr. Stg 1.27. 
25 Cfr. Dt 8.4 y sigs. 
2 Cfr. 1 R 10.21. 
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el fatigarse en vano y no buscar con este esfuerzo más que el 
odio, parece una suma insensatez. Pero, en el fondo, yo no daño 
a nadie en particular, ni entro a dar nombre alguno; yo sólo os 
exhorto, hermanos míos, a que alguna vez abramos juntos los 
ojos y a que miremos el peligro que corremos. 

Hermanos, si consideramos cuidadosamente las cosas que 
hemos dicho anteriormente y las cosas que hacemos hoy en día, 
creo que entenderemos manifiestamente que nosotros hemos 
errado el camino; y si miramos a los primeros cristianos y a los 
primeros sacerdotes y a los primeros clérigos y a los primeros 
monjes, veremos que los tenemos a mucha distancia ¡Y quiera 
Dios que nuestra vida sea sólo diferente de la de aquéllos, y no 
más bien contraria! Despertemos del profundo sueño porque ya 
es la hora de despertar de nuestro letargo. La noche ya está muy 
avanzada, la luz del día está cerca. Abandonemos la actividad de 
las tinieblas y endosemos las armas de la luz, caminemos hones- 
tamente, como en pleno día?”. Que no nos aprisione la noche, en 
la que nadie puede obrar. Aunque, en verdad, no hay por qué 
inquietarse: a cada cual Dios le recompensará según sus obras. 


27 Cfr. Ro 13.11,12. 
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Libro V 
La felicidad de la vida cristiana 


IL. De ropos Los ANIMALES, SÓLO EL HOMBRE OBRA CON VISTAS A UN FIN 


Decimos que actúa con vistas a un fin aquel que se propone 
a sí mismo este fin, y a tal efecto ordena todo lo necesario. Por 
tanto, esto sólo es posible a partir de un cierto sentido racional, 
que sólo al hombre corresponde de entre todos los animales. 
Por ende, sólo los hombres actúan con vistas a un fin, porque el 
resto de animales no racionales son conducidos al fin, más bien 
que conducirse ellos por sí mismos. 


TI. La vipA HUMANA TIENE UN FIN ÚLTIMO 


Todas las cosas que guardan un orden de sucesión entre sí se 
desordenan si cancelamos el primer elemento de la sucesión. 
Así, eliminado el primer motor o causa del mundo, cesarían 
todos los movimientos y todas las otras causas. 

Y también en las acciones de los humanos existe un cierto 
orden, por lo que unas cosas están ordenadas a otras, tal y como 
en la edificación de una casa los ladrillos están ordenados a los 
muros, y los muros están ordenados a la casa, y la casa está 
ordenada a proporcionar una tranquila morada. De este modo, 
vemos que La primera causa, que determina la intención del 
agente a realizar una acción, coincide precisamente con el fin 
que el agente intenta alcanzar por los medios necesarios. Por 
tanto, si no existiera un fin último, el apetito nunca estaría 
firme, sino que siempre querría una cosa en función de otra, y 
esta última en función de alguna otra; y así, hasta el infinito. Se 
seguiría entonces que sus acciones nunca hallarían un término, 
lo que es absurdo. 

Por tanto, es necesario que exista un fin para la vida huma- 
na, que sea último en absoluto y, por el que el hombre, dueño de 
sus actos, quiera empezar a obrar. Ahora bien, no es necesario 
tener siempre presente el fin de nuestros actos, sino que basta 
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con que el actor habitualmente piense, de un modo más o 
menos preciso y detallado, el fin por el cual actúa. Y es eviden- 
te que todos los hombres actúan sea por huir de la miseria, sea 
por conseguir la felicidad, por lo que a todos nos es natural- 
mente innato este fin (si bien de un modo más o menos impre- 
ciso); de modo que las diferencias residen simplemente en el 
objeto en el que cada cual hace consistir la felicidad. 


TIT. La FELICIDAD DEL HOMBRE CONSISTE 
EN LA REALIZACIÓN DEL FIN ÚLTIMO 


La felicidad consiste en un bien perfecto que aquieta comple- 
tamente el apetito. Así pues, decimos que es feliz quien tiene aque- 
lo que desea, y q no desea nada más fuera de aquello. Por eso, 
es perfecta aquella cosa que consigue su fin y que todas las otras 
cosas que opera las hace para conseguir su fin. Cuando, por tanto, 
alcanza su fin, nada más desea, porque ha alcanzado su perfec- 
ción. Por lo demás, tendiendo lo npateco siempre a su perfección, 
ninguna razón existe para que desee nada fuera de ésta. 


IV. La FELICIDAD DEL HOMBRE NO CONSISTE EN NINGÚN BIEN EXTERIOR 


Entre los bienes exteriores se consideran las riquezas, la glo- 
ria, los honores, dignidades, el poder y cosas parecidas. Pero no 
parece que consista la felicidad del hombre en estas cosas, lo 
que es algo notorio, conocido por todos y que se podría probar 
con infinitas razones, aunque a nosotros nos bastará con aducir 
aquí sólo algunas. 

En primer lugar, puesto que la felicidad es el sumo bien del 
hombre, y el sumo bien no puede ser compatible con mal algu- 
no, como el máximo calor no es compatible con algo frío, tam- 
poco entonces puede la felicidad consistir en los bienes mencio- 
nados, porque todos ellos (tal y como la e iencia demuestra), 
implican numerosos males; y en especial el mal del pecado, por- 
que tales bienes son comunes tanto a los hombres honestos 
como a los hombres depravados y perversos. 

En segundo lugar, la felicidad es un bien que se basta a sí 
mismo. Por ello, en donde ella reina, ningún bien puede faltar. 
Supongamos una situación en donde se ha alcanzado la perfec- 
ción en cuanto a ciertos bienes particulares. Pues bien, en esta 
situación seguirán faltando a los hombres otros muchos tipos 
de bienes necesarios a la naturaleza humana, como, por ejem- 
plo, la sabiduría, la salud y otras cosas parecidas. Por tanto, no 
puede la felicidad humana consistir en los bienes exteriores. 


En tercer lugar, siendo esta beatitud un bien perfecto, no 
puede de ella originarse mal alguno. Lo que no se corresponde 
con las cosas antes mencionadas. Porque de las riquezas, los 
honores, la gloria y el poder, se siguen muchos males para 
los hombres, particularmente por la envidia y el odio de 
muchos; por lo que frecuentemente vemos que los hombres 
ricos y gloriosos según el mundo son asesinados y están siem- 
pre acechados por mil insidias. 

Cuarto, el hombre se inclina a la felicidad por una serie de 
principios interiores, porque está ordenado a ella por naturale- 
za. Ahora bien, los bienes antes descritos proceden más bien de 
causas exteriores, y en especial de la fortuna, por lo que acerta- 
damente son llamados «los bienes de la fortuna». Por tanto, la 
felicidad del hombre no puede en modo alguno consistir en esos 
bienes exteriores. 


V, La FELICIDAD DEL HOMBRE NO CONSISTE EN BIENES CORPORALES 


Llamamos bienes corporales a aquellos como la vida, la 
salud, la belleza, la juventud, la fortaleza y otros similares. Pero 
que la felicidad no resida en éstos parece claro, sobre todo si 
tenemos en cuenta que el cuerpo está subordinado al alma 
como si fuera su fin. La materia es en función de la forma, no 
la forma en función de la materia. Por tanto, todos los bienes 
del cuerpo están ordenados a los bienes del alma como a su fin. 

Además, si la felicidad residiera en tales bienes, se seguiría 
que muchos animales serían más felices que los hombres, supe- 
rando los animales a los hombres en estos bienes. Así sucede si 
pensamos en la longevidad del elefante, la fortaleza del león, la 
carrera del ciervo, el poder visual del águila y, en fin, la salud 
de casi todos los animales, ya que éstos se permiten prescindir 
de tantas cosas que el hombre necesita para su salud. Por tanto, 
la felicidad del hombre no puede consistir en los bienes del 


cuerpo. 


VI, La FELICIDAD DEL HOMBRE NO CONSISTE EN LOS BIENES 
DEL ALMA SENSITIVA NI TAMPOCO EN El PLACER 


Una cosa es más perfecta cuanto más se aproxima a su fin. 
Si la felicidad consistiese en los bienes del alma sensitiva, tanto 
más el hombre se acercaría a la perfección cuanto más carnal 
fuera y cuanto más se diese a la gula, la lujuria y a todos los pla- 
ceres. Así, cuanto más el hombre se asemejara a una bestia, 
tanto más feliz sería, Lo que es absurdo. 
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Además, si así fuese, las bestias serían también partícipes de 
la felicidad aludida. Las bestias no tienen memoria de la muer- 
te ni de la miseria de esta vida, ni tienen conocimiento de Dios, 
ni temen su Juicio, ni conocen ley alguna que prohíba sus 
muchas voluptuosidades, ni sienten pudor, ni conocen cuanto le 
incomoda la carne al espíritu; así, resultaría mucho más desea- 
ble ser bestia que hombre, siendo las bestias más felices que los 
hombres, todo lo cual es absurdo. 


VI. La FELICIDAD DEL HOMBRE CONSISTE EN LOS BIENES RELACIONADOS 
CON EL ALMA INTELECTIVA 


Así como el cuerpo es en función de la forma, el alma vege- 
tativa es en función del alma sensitiva, y la sensitiva en función 
de la intelectiva. Siendo el intelecto el fin del cuerpo y de las 
otras partes del alma, es manifiesto que la felicidad del hombre 
consiste en alguna actividad suya, o bien en los bienes relacio- 
nados con su actividad. Además, puesto que la felicidad es la 
perfección del hombre, y la perfección del hombre, en cuanto 
hombre, consiste en los bienes del intelecto y la voluntad, pare- 
ce claro que esta felicidad consiste en bienes de este tipo. 


VII La FELICIDAD DEL HOMBRE NO CONSISTE EN NINGÚN BIEN CREADO 


La felicidad es el bien perfecto que satisface enteramente el 
apetito; si fuera de otro modo, y todavía alguna cosa siguiera 
incitando al apetito, ésta no podría ser el fin último. Ahora bien, 
el objeto de la voluntad, esto es, del apetito humano, es el bien 
universal, del mismo modo a como el objeto del intelecto es la 
verdad universal. En efecto, experimentamos que así como el 
intelecto puede aprehender infinitas verdades particulares (por- 
que nunca llega a percibir tantas cuantas en realidad su capaci- 

ad le permite, prolongando su actividad hacia el infinito), así 
también la voluntad puede querer infinitos bienes particulares, 
o dicho de otro modo, que nunca son tantos estos bienes que 
ella desea, cuantos puede seguir deseando in infinitum. 

He aquí la causa por la que el hombre no podría jamás 
saciar esa voluntad si ella no se condujera hacia algún bien uni- 
versal e infinito. Y este bien no puede ser creado, porque todo 
lo creado posee una bondad particular y participada. Por tanto, 
la felicidad del hombre no puede consistir en un bien creado. 
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IX. La FELICIDAD DEL HOMBRE CONSISTE EN LA SOLA CONTEMPLACIÓN Y 
FRUICIÓN DE Dios 

Puesto que ya antes dijimos que nuestro intelecto no se apa- 
e con la contemplación de las cosas particulares, ni nuestra 
voluntad se sacia con los bienes creados, el último fin del hom- 
bre es la verdad y el bien universal, esto es, Dios. Y la felicidad 
consiste en su sola contemplación y fruición. 

Por lo demás, el hombre desea saber por naturaleza, tal y 
como está dicho: «Todos los hombres desean conocer la natura- 
leza». Y decimos que sabemos algo cuando conocemos su 
causa. Y por eso, cuando alguien contempla un hecho, inme- 
diatamente desea conocer la causa. Pero todas las cosas, excep- 
to Dios, han sido creadas, por lo que todo aquello que el hom- 
bre conocerá de ellas lo conoce perfecta o imperfectamente. Si 
imperfectamente, puesto que todas las cosas tienden a su per- 
fección, no se aquieta el apetito de quién así conoce hasta que 
no alcanza un perfecto conocimiento de aquello que por ahora 
conoce imperfectamente. Porque consistiendo la felicidad en la 
perfección del hombre y en la tranquilidad de su apetito, es 
obvio que no podrá ser feliz quien se detiene en este tipo de 
conocimiento. Pero si conoce las criaturas perfectamente, sea 
una o todas, ciertamente advertirá que éstas dependen de cier- 
tas causas. Por tanto, es natural en el hombre que, conocido el 
efecto, desee conocer la causa, y así su apetito no podrá satisfa- 
cerse nunca si no se esfuerza por extender su conocimiento a las 
causas; y tanto más ávida y vehementemente, cuanto que más 
observe excelentes efectos que provienen de Dios, y que él 
entenderá más perfectamente, cuanto más se aproxime a la últi- 
ma causa. 

En consecuencia, puede afirmarse que el deseo del hombre 
se apacigua sólo mediante la contemplación y fruición de Dios, 
y que sólo en esto consiste la felicidad. Por eso dijo lucidamen- 
te San Agustín: «Tú nos has hecho, Señor, para ti; e inquieto 
estará nuestro corazón hasta que no retornemos a ti»!. 


| Cfr. San Agustín, Conf., IL, 1. 
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X. LA FELICIDAD DEL HOMBRE CONSISTE ESENCIALMENTE 
EN UNA OPERACIÓN DEL INTELECTO, PERO QUE SE PERFECCIONA 
CON UN ACTO DE LA VOLUNTAD CONSISTENTE 
EN LA FRUICIÓN O DELECTACIÓN 


Todo acto de la voluntad presupone siempre un acto del inte- 
lecto, puesto que el objeto de la voluntad es la aprehensión del 
bien. Además, puesto que la felicidad consiste esencialmente en 
la consecución del fin último, en cuanto se alcanza el fin último 
se consigue también inmediatamente la felicidad. Ahora bien, el 
hombre consigue su último fin, es decir Dios, en cuanto que lo 
alcanza. Y puesto que alcanzar a Dios significa contemplarlo, el 
hombre consigue su felicidad cuando consigue contemplar ese 
último fin. 

Debido a que a la contemplación de Dios le sigue una máxi- 
ma delectación, con la cual se perfecciona la aprehensión del 
intelecto, decimos que esa felicidad se hace perfecta en la frui- 
ción con Dios. Y puede compararse esto con la esencia del hom- 
bre, que consiste en la unión de alma intelectiva con el cuerpo, 
mientras que su perfección la alcanza mediante los accidentes, 
los cuales se originan por naturaleza una vez incorporada el 
alma intelectiva, y se completa aún más con algunos otros acci- 
dentes que no se originan naturalmente. Por lo que dice el 
Filósofo que la delectación es respecto a la felicidad lo que la 
juventud respecto a la belleza?. 


XL La FELICIDAD PERFECTA DEL HOMBRE NO PUEDE ALCANZARSE 
EN ESTA VIDA MORTAL 


En esta vida nosotros no podemos conocer a Dios sino a tra- 
vés de las criaturas, porque la inteligencia necesariamente cono- 
ce a través de los fantasmas de la imaginación?. Claro está que 
todo conocimiento de Dios a través de las criaturas es por fuer- 
za imperfecto. Y por ello, si el alma se queda en sólo este cono- 
cimiento y contemplación de Dios, no consigue satisfacerse 
totalmente; por que, como ya dijimos, todo lo imperfecto pro- 
pende a su perfección, 

Además, como dice Boecio*, debido a que la felicidad es una 
suma perfecta de todos los bienes, este estado es imposible en 


? Aristóteles, Efh., X, 4. 
3 Cfr. SCY, 1, 4. 
+ Cfr. Boecio, De consol. Philosoph. TI, 2, 3. 
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esta vida mortal, porque son tantísimas las cosas necesarias 
para alcanzar la perfección del cuerpo y el alma, que no es posi- 
ble que un hombre sea capaz de reunir todas éstas. Y con mayor 
motivo si tenemos en cuenta que uno de los máximos bienes del 
cuerpo es precisamente la inmortalidad, y uno de los máximos 
bienes del alma es la ciencia. Porque la inmortalidad no puede 
obtenerse en esta vida presente; y ni siquiera podemos saber el 
término de esta vida, sino que nos parece que la muerte puede 
estar esperándonos en cualquier sitio. Y por lo que se refiere a 
la ciencia, en verdad pocos son los que, dedicándole muchísimo 
tiempo, la alcanzan, y aun así desde luego mezclada con nume- 
rosos errores. Además, existen otros muchos bienes que siem- 
pre nos faltan, y los hombres, puesto que necesitan proveer a 
éstos, se ven apartados de la verdadera felicidad, que consiste en 
la contemplación de Dios. 


XII. ¡Es POSIBLE EN ESTA VIDA UN CIERTO PRINCIPIO DE FELICIDAD 


El corazón humano se satisface y aquieta de dos maneras: 
bien por la tranquilidad del apetito o bien por el cese del movi- 
miento que en éste se produce; la tranquilidad del apetito con- 
duce a un primer tipo de felicidad, y puede perfectamente el 
hombre alcanzarla en esta vida, siendo ésta como un comienzo 
de felicidad. Efectivamente, esta tranquilidad no es más que la 
determinación del apetito hacia alguna cosa, que es su verdade- 
ro fin. Por ello, si bien todo hombre desea la felicidad en senti- 
do general, porque todas las cosas desean su perfección, sin 
embargo, muchos yerran en lo particular, no sabiendo determi- 
nar aquello en lo que consiste esta felicidad. Y así, el apetito de 
éstos se agita sin reposo. Por el contrario, cuando descubren 
que la felicidad consiste en la contemplación de Dios, y se 
esfuerzan por actuar esta contemplación por todos los medios a 
su alcance, abandonando todas las otras ocupaciones, por fin el 
apetito empieza a hallar una cierta tranquilidad. 

Cierto es también que, puesto que la contemplación de Dios 
en esta vida es siempre imperfecta, el apetito no puede satisfa- 
cerse en el segundo modo, sino que se mueve sin reposo en la 
consecución de esta contemplación; por eso, cuantos más 
logros se alcanzan en esta dirección, más se acerca y más parti- 
cipa de la perfecta felicidad, y ésta es la que llamamos felicidad 
incoativa. 
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XII. —La reLICcIDAD INCOATIVA ES MÁS PERFECTA 
EN LOS CRISTIANOS QUE EN LOS FILÓSOFOS 


La contemplación y la fruición de Dios de la que gozan los 
cristianos, es por sí misma más perfecta que la contemplación y 
fruición de los filósofos, incluso de los más excelentes entre 
aquéllos. Por un lado, parece evidente, por lo dicho anterior- 
mente, que la vida de los cristianos no está fundada en algún 
principio natural que se halle en el hombre, sino sólo en la gra- 
cia divina y sobrenatural, en virtud de la cual son elevados a la 
participación de la naturaleza divina. Las operaciones se origi- 
nan a partir del ser de las cosas, y teniendo cada operación y vir- 
tud una particular naturaleza, cuanto más perfecto es el ser; 
más perfecto es el tipo de operaciones que realiza. Ahora bien, 
el ser de la gracia es más perfecto que el ser de la naturaleza, por 
lo que las operaciones que proceden de la gracia son más per- 
fectas que aquellas generadas por la naturaleza. Y puesto que a 
una más perfecta operación le corresponde una mayor delecta- 
ción, es evidente que las delectaciones espirituales de los cris- 
tianos son mayores que las de los filósofos, porque las opera- 
ciones intelectuales de los filósofos son todas de orden natural. 

Además, si la beatitud consiste en la contemplación de Dios, 
cuanto más conocimiento tiene alguien de Dios, tanta mayor 
fruición y contemplación alcanza o puede alcanzar. Pero los 
cristianos tienen un mayor conocimiento de Dios que los filóso- 
fos, sea porque la luz de la gracia perfecciona la luz natural; sea 
porque los cristianos conocen numerosas cosas de Dios ignora- 
das por los filósofos; sea porque, como ya antes mencionamos, 
los cristianos han purificado su mente mejor que los filósofos. 
Las delectaciones que alcanzan los cristianos en su contempla- 
ción son, en consecuencia, bastante más perfectas en sí mismas 
que las de los filósofos, incluso los más grandes. Por tanto, en la 
medida en que la felicidad incoativa existe en esta vida presen- 
te, los cristianos la alcanzan de una manera más perfecta que 
los filósofos. 

Por lo demás, cuanto más cerca está la felicidad incoativa de 
la felicidad perfecta, tanto más puede decirse perfecta a su 
modo. Ahora bien, la felicidad incoativa de los cristianos está 
más cerca de la felicidad perfecta que la de los filósofos, porque 
a la felicidad perfecta sólo se puede acceder por la gracia. Y por 
esto es evidente que los cristianos son más felices en esta vida 
que los filósofos y, desde luego, que todos los otros hombres del 
mundo, porque si superan en esto a los filósofos con mayor 
razón superan al resto de los hombres. 
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XIV, ELGocE AL QUE ACCEDEN LOS PERFECTOS CRISTIANOS 
EN SU CONTEMPLACIÓN DE Dios NO TIENE PARANGÓN 
CON NINGÚN OTRO DELEITE DE ESTE MUNDO, NI SENSIBLE NI INTELIGIBLE 


Para la delectación tres cosas se requieren: un bien asimila- 
ble, un sujeto que lo asimile, y el hecho mismo de la asimilación 
que, por lo demás, implica un acto de conocimiento y unión. 
Por ejemplo, en la delectación mediante el sentido del gusto, se 
requiere un alimento deleitoso, un sentido del gusto bien dis- 
puesto y la unión de uno y otro acompañada del conocimiento. 
Y esto último porque si tal gusto se une al paladar de un dur- 
miente, visto que el durmiente no se percataría, no se produci- 
ría la delectación. 

Debe notarse primero que un bien placentero es tanto más 
perfecto cuanto más idóneo es para causar delectación. Por lo 
demás, los bienes del intelecto son superiores a los de la sensi- 
bilidad. Y puesto que la primera verdad es un ente absoluta- 
mente perfecto, se sigue que esta primera verdad es idónea para 
causar la máxima delectación. 

En segundo lugar, es sabido que cuanto más perfecta y supe- 
rior es una facultad, tanto mayores delectaciones pueden deri- 
varse de sus operaciones, porque la delectación deriva de estas 
operaciones. De modo que a un operar perfecto, le sigue una 
perfecta delectación, y cuanto más perfecta es una facultad, 
tanto más perfecto es su operar. Ahora bien, la perfección de un 
operar reside en la perfección con la que alcanza su objeto. Por 
todo ello, puesto que el intelecto es una potencia superior a la 
sensibilidad, sus operaciones son más perfectas que las de 
la sensibilidad; por lo que se sigue una mayor delectación del 
primero que de la sensibilidad. Y entre las operaciones del inte- 
lecto, la más perfecta es la contemplación de la verdad primera, 
de la que por fuerza se sigue la máxima delectación. 

En tercer lugar, debe también señalarse que la delectación es 
mayor en la medida en que es más estrecha la relación entre una 
facultad y su objeto. Ahora bien, el objeto del intelecto se une 
más estrechamente con este último que en el caso del objeto de 
la sensibilidad, porque las cosas espirituales se unen más pro- 
fundamente que las cosas materiales y, en especial, Dios, del que 
todas las cosas están penetradas. Puede decirse entonces que de 
la unión de Dios y el intelecto se deriva la máxima delectación. 

Pero, por la naturaleza y la perfección de las uniones de los 
objetos y de las facultades, se sigue de suyo que las delectacio- 
nes que proceden de una operación del intelecto son mayores 
que las que se siguen de una operación de la sensibilidad, y que 
la máxima delectación procede de la contemplación de Dios. Ya 
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probamos anteriormente que Dios es conocido más perfecta- 
mente por el cristiano que por el resto de los hombres, incluso 
que por el más excelente filósofo, sobre todo porque la luz natu- 
ral de aquél se perfecciona aún más mediante la gracia, y por- 
que la aproximación de Dios hacia el alma y el movimiento de 
ésta hacia Dios, en virtud de la gracia, es la máxima posible; 
concluiremos entonces que tanto por cuanto respecta al objeto, 
como por cuanto respecta a la facultad y a la unión de ambos, 
las delectaciones que obtienen los cristianos de la contempla- 
ción de Dios supera a todos los placeres sensibles e intelectua- 
les de este mundo. 

Además, en todo orden de cosas existe una primera que es la 
medida de las otras, de modo que cuanto más se aproximan 
éstas a la primera, tanto más completan su ser, Por ejemplo, en 
el género del calor, el fuego es lo más caliente y, en consecuen- 
cia, la medida del calor: por ello, cuanto más la cosas se ase- 
mejan al fuego, tanto más diremos que son calientes. De mane- 
ra análoga, puesto que Dios está presente en la máxima 
felicidad y fruición, cuanto más uno se aproxima y se asemeja a 
El, tanto más se perfecciona y tanto más susceptible de obtener 
una mayor delectación. 

Por otro lado, es evidente que el intelecto está más cerca de 
Dios que la sensibilidad. Por tanto, las delectaciones correspon- 
dientes al intelecto son mayores que las correspondientes al sen- 
timiento. Como quiera que sea, según lo que venimos diciendo, 
puesto que el alma intelectiva del cristiano está más próxima a 
Dios (sea en virtud de la gracia que de los dones sobrenaturales) 
que cualquier otra alma que no goza de los parabienes de la gra- 
cia, se deduce de ello que el hombre cristiano es, entre todos los 
hombres, el que más participa de la fruición y la delectación 
divina, que es superior a cualesquiera otras delectaciones. 

Pero decimos todo esto refiriéndonos al cristiano perfecto, 
porque evidentemente el cristiano imperfecto tiene numerosos 
impedimentos que entorpecen su contemplación de Dios, y por 
ello no podrá éste gozar de las delectaciones del espíritu tal y 
como gozan los hombres perfectos. Mas incluso aquel poco que 
degusta ayudado por la fuerza de la gracia sobrenatural, le pro- 
duce tal gratitud y contento, que sólo por conservar esto des- 
precia todos los placeres de este mundo, como dice el Profeta: 
«Mejor es Señor un sólo día en uno de tus atrios, que mil días 
en los de otros»*. Y así, todos los verdaderos cristianos huyen 
las delectaciones del mundo, y dedican el máximo esfuerzo a las 


5 Cfr. Sal 84.11. 


—168— 


contemplaciones y fruiciones divinas, incluso cuando gustan 
de Dios en un modo imperfecto, porque la más mínima delecta- 
ción de lo divino es siempre mayor que todas las delectaciones 
de este mundo. De manera que uno por todos dijo: «Mi alma 
había renunciado a toda consolación: pero me acordé de Dios y 
fui feliz»*, 

Y si cierto es que el hombre carnal no puede ver esto, no nos 
hemos de admirar, porque este tipo de hombres ignora comple- 
tamente las delectaciones del espíritu. Pero pecadores, «lavaos, 
purificaos, apartad de mi vista la iniquidad de vuestras intencio- 
nes, dejad de hacer el mal, aprended a hacer el bien..., luego 
podremos hablar»?; entonces reconoceréis como ciertas las 
cosas que aquí se dijeron. 


XV. Los CRISTIANOS ALCANZAN LA MÁXIMA DELECTACIÓN EN LA CONTEM- 
PLACIÓN DEL CRISTO CRUCIFICADO 


Puesto que las cosas invisibles se conocen a partir de las 
cosas visibles, y puesto que en esta vida el conocimiento inte- 
lectual necesariamente pasa por las imágenes o fantasmas for- 
mados en la fantasía, no existe cosa de mayor potencia para 
conducirnos al amor de las cosas invisibles y divinas que la con- 
templación de Cristo crucificado, que procede de la iluminación 
de la fe; y nada existe que demuestre mejor la bondad divina y 
su inestimable caridad hacia nosotros. Y produce esto una 
máxima delectación, puesto que si ya ser amado es algo grato, 
¿habrá quien dude de que ser amado por Dios, y hasta el punto 
de hacerse crucificar por nuestra causa, de que esto, digo, no 
produzca la más alta delectación? Y puesto que la contempla- 
ción de Cristo crucificado representa una tal bondad de Dios 
hacia nosotros, éste se traduce en máxima delectación para las 
almas que la contemplan. 

Además, la esperanza de alcanzar un bien causa goce, por- 
que de alguna manera ésta hace presente el bien que se desea. 
Y es evidente que esta esperanza, en la medida en que apunta a 
DOS más perfectos y de manera más segura, tanta mayor 
delectación produce. Pues bien, ningún bien mayor se conoce 
que aquel que esperan los cristianos, ni se conoce cosa más cier- 
ta, puesto que es un bien garantizado por Dios mismo, y por el 
cual fue crucificado. Habremos de admitir entonces que los 


$ Cfr. Sal 77.3, 
7 Cfr. Is 1.16,18. 
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cristianos alcanzan una máxima delectación a partir de esta 
esperanza suya. 

Por otra parte, de la admiración se sigue también delecta- 
ción, en particular, cuando quien admira espera alcanzar el 
conocimiento de aquello que admira. Ahora bien, nada es más 
admirable que el que Dios se hiciera hombre y se hiciera cruci- 
ficar por los hombres. Y por eso, los cristianos, al contemplar 
tal misterio con su firme esperanza de alcanzar la visión de una 
cosa tan alta, acceden a la más perfecta delectación posible. 

Añadamos que Dios, siendo perfectísimo, no podía manifes- 
tar perfectamente su bondad a partir de una sola criatura, y por 
ello, muy oportunamente, creó una multitud diversa de criatu- 
ras para que, al contemplar la divina bondad expresada en la 
variedad de las criaturas, nuestra mente se deleitase mayor- 
mente. Y puesto que la bondad de nuestro Señor Jesucristo, 
manifestada en una multiplicidad de obras sobrenaturales y 
admirables realizadas por Él en el mundo y en diversas cir- 
cunstancias, sobrepasa la capacidad de toda inteligencia, pode- 
mos nosotros deleitarnos a contemplar su dulce e inestimable 
caridad. E, indudablemente, nuestra alma se complace y se 
recrea en estas obras, Ahora bien, puesto que entre todas sus 
obras no se encuentra ninguna otra en la cual tanto resplandez- 
ca su bondad como en su crucifixión por nosotros, se sigue 
entonces que es de la contemplación del crucifijo de donde se 
deriva para nosotros la máxima delectación. 

Y esto se demuestra también por la experiencia. Porque un 
infinito número de cristianos ha demostrado con sus obras que 
han encontrado en la contemplación del Crucificado el más per- 
fecto solaz. Y ciertamente sería imposible describir la multitud 
e incontable diversidad de consuelos que en este tipo de con- 
templación han experimentado y todavía experimentan los 
hombres santos de Dios; de cuya magnitud dan cuenta las vidas 
de los primeros cristianos: en efecto, sabemos que innumera- 
bles mártires de entrambos sexos no sólo fueron pacientes ante 
los tormentos que sufrieron por el nombre de Jesús, sino que 
exultaban de máxima felicidad. Asimismo, muchísimos monjes 
eligieron la montaña o el desierto para vivir en soledad, pobres 
y desnudos, y todo con grandísimo contento. E innumerables 
fueron también los hombres doctísimos que, por la contempla- 
ción del crucifijo, no sólo abandonaron los placeres del cuerpo 
y toda dedicación a la filosofía, sino que renunciaron también a 
sí mismos, 
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XVI. La Sacrapa EscriTURA ELEVA AL CRISTIANO 
A LAS MENCIONADAS CONTEMPLACIONES 
Y DELECTACIONES DE UNA MANERA EXCEPCIONAL 


Empecemos diciendo que la Sagrada Escritura está toda 
ordenada en función del Cristo crucificado; por lo que dice el 
Apóstol: «El fin de la Ley es Cristo»?, Y puesto que las letras son 
representaciones de la voz, y las voces son representaciones de 
los conceptos, y el concepto procede de la inteligencia interior 
del alma, cuanto mayor es la inteligencia, más perfectos son los 
conceptos, más eficaces las palabras y, en fin, tanto más pro- 
fundas las palabras. Ahora bien, la luz sobrenatural es superior 
a la luz natural y, por otro lado, se suele encontrar en diferentes 
grados; ciertamente, ésta se halló entre los profetas, los apósto- 
les y los evangelistas en la mayor medida posible, puesto que 
Dios los iluminaba para que no fueran a errar cuando predica- 
ban o escribían. Así éstos llegaron a la más alta perfección, efi- 
cacia y profundidad en sus conceptos, en sus palabras y en sus 
escritos. 

Y ésta es la razón por la que quien pretende interpretar las 
Escrituras sin recurrir a la luz sobrenatural es como quien quie- 
re volar sin alas ni plumas. Y he aquí por qué ciertos intelectos 
cuando se aproximan a las Escrituras lo hacen como si fueran 
libros de filósofos, retóricos o poetas; y puesto que no encuen- 
tran en ellas la elocuencia de Cicerón, ni tampoco razonamien- 
tos filosóficos, automáticamente las desprecian y se mofan de 
ellas; porque juzgan que nada más elevado o profundo puede 
existir que lo que descubrieron los filósofos; ni existe para ellos 
elocuencia más alta que la que los oradores y poetas destilaron 
a partir de la luz natural. «Pero quien mora en los Cielos se ríe, 
el Señor se burla de ellos»?, Porque «el hombre bestial no puede 
entender las cosas del Espíritu de Dios: pues son estulticia para 
él, que no puede entender lo que debe ser examinado espiri- 
tualmente»!*”. Por el contrario, el cristiano, que posee la luz 
sobrenatural, si purgada su mente y con toda humildad, lee los 
escritos de los apóstoles y profetas y procede luego a meditar- 
los, y de esta meditación pasa a implorar a Dios que le ilumine 
en su comprensión, y si, en fin, paulatinamente va entrando en 
los diferentes secretos de estos escritos, no cabe duda de que se 
elevará admirablemente hacia las cosas sobrenaturales, donde 


8 Ro 10.4. 
? Sal 2.4. 
10 Cfr. 1 Co 2,14. 
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hallará delectaciones eternas y por encima de todos los placeres 
de este mundo. Efectivamente, cada cosa se complace en aque- 
llo que le es más connatural, de modo que, puesto que existen 
diferentes entes naturales, cada uno se complace con cosas dife- 
rentes. Por ló que dice el poeta: «Cada cual se inclina a su pro- 
pio placer»!!. Ahora bien, lo más congenial para quien participa 
de la luz sobrenatural es la lectura de las Escrituras, porque 
ellas se originaron de esta luz, por ello, es lógico que el cristia- 
no halle la más alta delectación cuando medita las Escrituras. 

Además, toda cosa se delecta operando aquello que le es pro- 
pio. Y ninguna operación le es más propia al cristiano que la 
contemplación a la que se llega por el estudio de las Escrituras. 
Así, quien quisiera contemplar el crucificado por la razón natu- 
ral y por los estudios filosóficos, abandonando el estudio de las 
Escrituras, o bien no le aprovecharía en nada, o bien caería en 
múltiples errores. Porque es obvio que esta contemplación sería 
la que se corresponde con la luz natural, la cual es imperfecta y 
con la cual en todo caso no podemos lograr la elevación de la fe. 
Y esto es por lo que los teólogos modernos, más dedicados a los 
tratados filosóficos que a las Sagradas Escrituras, resultan ser 
menos devotos y contemplativos que los hombres simples. 

Por otro lado, la verdad, que es el objeto del intelecto, cuan- 
to más elevada es, mayores delectaciones ofrece. Pero la verdad 
de las Escrituras es elevadísima, porque ellas versan sobre cosas 
que no pueden conocerse a través de la razón natural. 

Además, puesto que nuestra naturaleza es variable, no siem- 
pre se dilecta con una misma cosa, sino que más bien nos com- 
placemos con la variedad. Ahora bien, precisamente en las 
Escrituras encontramos una admirable variedad, por más que 
se hable siempre de las cosas divinas: en efecto, hallamos una 
gran diversidad de historias, multiplicidad de sentidos, variedad 
de figuras, y una admirable consonancia entre el Antiguo y el 
Nuevo Testamento y entre todos sus libros. Y por más que éstos 
busquen siempre lo mismo (el amor a Dios y al prójimo), y por 
más que hablen siempre de las cosas divinas, o desde el punto 
de vista histórico, o en sentido místico, parecen siempre decir 
cosas muevas, ofreciéndonos flores y frutos distintos, por lo que 
el estudio de las Sagradas Escrituras reserva siempre admira- 
bles delectaciones. 


Ll Virgilio, Eglogae, 11, 65. 
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XVII. EL cRIsTIANO, CUANTO MÁS SIMPLEMENTE VIVE, 
TANTA MAYOR CONSOLACIÓN RECIBE DE Dios, 
DE NuesTRO SEÑOR JESUCRISTO Y DEL ESTUDIO 
DE LAS SaGRADAs ESCRITURAS 


Si nos referimos a la simplicidad interior, es esto evidente, 
porque cuanto nuestro intelecto y afecto es más simple, tanto 
más es apto a recibir la consolación e iluminación divinas. Pues 
la simplicidad de corazón requiere la purgación de los afectos 
terrenos, para que el espíritu y el alma toda pueda dirigirse a 
Dios y asimilarse a Él, y todo en el hombre se haga simple y a 
semejanza de Dios. 

Y lo mismo se evidencia cuando hablamos de la simplicidad 
exterior, porque la contemplación de las cosas divinas requiere 
la máxima tranquilidad de corazón. Así, quien quiere obtener 
fruto de las iluminaciones divinas debe por fuerza alienarse lo 
más posible del estrépito del mundo, porque está escrito: «La 
conduciré en soledad y le hablaré al corazón»!?. Y también: «Se 
sentará solitario y silencioso, elevándose por encima de sí 
mismo»!3, Y en este sentido decimos que cuanto más rico es 
uno, tanto más se dispersa en el manejo de las cosas terrenas, y 
tanto menos atiende a la contemplación. Por contra, donde hay 
pocos bienes externos, menos distracción estorba a la contem- 
plación. Por eso, los santos Padres, deseosos de una vida con- 
templativa, dejaban todo y se transferían en soledad, conten- 
ce Me con pocas cosas, para darse a la contemplación con 
mayor dedicación. De modo que cuanto más nos esforcemos en 
vivir con la simplicidad que le corresponde a nuestra condición, 
tanta mayor consolación recibiremos de Cristo, 


XVII. La vIDA CRISTIANA ES UNA VIDA FELIZ 


No se ha descubierto ninguna vida ni podrá nunca descubrir- 
se una que pueda ser más feliz que ésta, porque nada mejor puede 
haber. Y si hay una vida beata en este mundo, esa es la cristiana. 

Además, la vida cristiana comprende también todos las ideas 
de felicidad de las que trataron los filósofos, poseyendo todo lo 
que de deseable hay en ellas. Porque si la felicidad se cifra en la 
contemplación de las cosas divinas, ciertamente no existe más 
alta contemplación que la que se da entre los cristianos. 

Por otro lado, si queremos poner la felicidad en la vida acti- 


12 Cfr. Os 2.14. 
13 Cfr. Lm 3.28. 
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va y en las virtudes morales, esto es, en el modo de gobernarnos 
respecto de nosotros mismos y de los otros, ningún orden puede 
encontrarse o pensarse en este mundo más perfecto que el que 
se deriva de la vida cristiana, tanto por lo que respecta a uno 
mismo como a los otros. 

Si ponemos la felicidad en la gloria, en las riquezas, en los 
honores, o en los bienes corporales, decimos que en realidad la 
vida cristiana comprende de algún modo todos estos bienes, al 
menos en la medida en que decimos que todo lo que tiene de 
perfección el efecto lo debe tener también la causa. Puesto que 
no es necesario que la causa posea la perfección del efecto en la 
misma proporción y en el mismo modo que éste, sino que basta 
con que posea todo lo que posee el efecto en un modo más exce- 
lente. El sol, por ejemplo, que calienta los cuerpos terrestres, 
posee ese mismo calor, si bien en un modo virtual. Pues bien, 
análogamente, decimos que la vida cristiana posee todos los bie- 
nes mencionados que desean los hombres mundanos, pero no 
los posee tal cual, sino en un modo más excelente. 

Y esto se puede mostrar con un simple argumento. Por un 
lado, el cristiano desprecia todas las cosas visibles y tan ansia- 
damente deseadas por los enamorados del mundo; él estima que 
todo esto es basura. Pero esto no puede ser si aceptamos que la 
vida cristiana está llena de sabiduría y prudencia, por lo que el 
cristiano debe de algún modo poseer esas riquezas, honores, 
gloria, poder y todos los otros bienes exteriores; ahora bien, los 
posee en un modo mucho más excelente que ese por el que tanto 
suspiran los hombres carnales. En efecto, el cristiano posee la 
gracia de Dios que habita en él a través de la fe: y es éste un don 
tan grande, que todo lo demás a su lado se juzga una nulidad. 
Porque de esta fe el cristiano obtiene la esperanza cierta de 
recuperar la belleza del cuerpo a través de la resurrección, y 
también el poder y todos los otros bienes corporales, pero en 
una gloria y un triunfo bien superiores a los que cualquier hom- 
bre pueda imaginarse. Y espera vivir siempre junto a Cristo, y 
gozar aquella gloria, porque «ni el ojo vio, ni el oído oyó, ni vino 
a la mente del hombre lo que Dios ha preparado para los que le 
aman»!*, He aquí por qué vemos que los perfectos cristianos 
siempre están alegres, y nada apetecen de este mundo, ni tampo- 
co temen cosa alguna, y nada puede entristecerles, porque está 
escrito: «No se e el justo de nada de lo que le suceda»'”. 
Y he aquí por qué los apóstoles «se fueron contentos de la pre- 
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sencia del sanedrín, porque habían sido dignos de padecer 
ultrajes por el nombre de Jesús»!*, 


XIX. No ES DIFÍCIL ACCEDER A ESTA VIDA Y, 
CON LA AYUDA DE Di0s, PERSEVERAR EN ELLA 


Para acceder a esta vida cristiana se requiere la gracia, que 
sólo Dios puede conceder; ahora bien, por lo que toca a Dios la 
facilidad de adquirirla está asegurada en virtud de su bondad; 
en efecto, «Él que no perdonó a su propio Hijo, antes le entregó 
por todos nosotros»!”, ¿cómo pensar que no va a darnos cual- 
quier otra cosa junto con aquél? Pero puesto que se requiere 
también la preparación a la gracia de parte de quien debe reci- 
birla, de este lado tampoco debe ser difícil acceder a la vida cris- 
tiana y perseverar en ella si contamos con la ayuda de Dios. 
Porque en verdad no es difícil para ninguno cumplir con todo 
aquello que respecta a la propia capacidad, y máxime cuando se 
trata de algo dictado por la razón natural y el libre albedrío, el 
cual no puede ser violentado. Por todo ello, si se observarán los 
preceptos que explicaremos a continuación, se verá que la vida 
cristiana se puede alcanzar y mantener fácilmente. 


xxx 


El primer precepto a tener en cuenta para la vida cristiana, 
tiene que ver con la imaginación de la muerte y de la miseria 
humana, porque siendo la muerte común tanto para los hom- 
bres como para el resto de animales, debe cada cual reflexionar 
sobre esto y decirse: «¿qué obtengo de tanta fatiga? ¿De qué me 
sirven las riquezas y los honores, si estoy seguro de que he de 
morir y vivo incierto del día exacto de mi muerte? Si yo murie- 
se hoy, lo cual por lo demás no tiene nada de imposible, ¿de qué 
me serviría el mundo entero?» Y si la condición de los hombres 
y de las bestias es la misma, es evidente que los hombres somos 
mucho mas miserables que el resto de los animales. Porque la 
naturaleza al menos ha provisto a éstos de alimento, vestidos, 
casas y de todas las cosas necesarias para la conservación de sus 
vidas; y si bien nosotros también adquirimos todo esto, hemos 
de poner en ello un gran esfuerzo. Pero, sobre todo, porque los 
animales viven el presente, sin preguntarse por el futuro; mien- 
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tras que a nosotros no nos basta el presente, porque nuestro 
deseo insaciable se expande hacia la inmensidad, y continua- 
mente queremos saber sobre el porvenir. Además, los brutos no 
están sometidos a la cantidad de enfermedades corporales que 
afligen a los hombres, ni pasan por las tribulaciones, ansiedades 
y dificultades que cada día nos angustian. A los animales les 
bastan con pocas cosas y en mínima cantidad; el corazón de los 
hombres, por el contrario, no encuentra reposo: es malo, in- 
escrutable y siempre insaciable. Las bestias, en fin, no piensan, 
como dijimos, en la vida futura, ni en la inmortalidad del alma; 
los hombres, en cambio, se angustian enormemente por estas 
cosas y temen que a las fatigas de la vida presente le sigan penas 
eternas. 

Por tanto, si nuestra alma no fuese inmortal, no existiría 
criatura más miserable que el hombre; pero si el alma es inmor- 
tal, ciertamente la felicidad humana no se alcanza en ésta, sino 
en la otra vida. Y puesto que el hombre es la más noble de las 
criaturas, es absurdo decir que es la más miserable de las cria- 
turas, porque Dios y la naturaleza no hacen nada sin sentido. De 
otro modo, habría que negar la providencia divina, lo cual es 
completamente absurdo. 

Efectivamente, vemos que en este mundo se producen 
muchas cosas nuevas que (y al menos sobre esto a nadie le 
cabrá la menor duda), no se hacen a sí mismas, sino que alcan- 
zan su ser gracias a una causa diferente a ellas, a menos que 
absurdamente queramos proponer que todo sucede por azar, lo 
que queda excluido si tenemos en cuenta el orden del universo 
y el admirable proceder de la naturaleza. Y puesto que en la 
cadena causal no se puede proceder hasta el infinito es necesa- 
rio llegar a una primera causa, que los hombres refieren a Dios. 
Así, todos los hombres creen en Dios naturalmente, sin necesi- 
dad de demostraciones racionales, lo cual se hace evidente si 
miramos el modo en el que está extendido el culto divino, por- 
que nunca ha faltado en ninguna de las naciones humanas. Y es 
por esto por lo que nadie puede permanecer firme en la opinión 
de que Dios no existe. 

El orden de la naturaleza demuestra asimismo de manera 
evidente que Dios ejerce su providencia sobre el mundo. Y por 
esto los filósofos dicen que una obra de la naturaleza es pro- 
ducto de una inteligencia que no yerra. Y si bien haya existido 
entre ellos una gran discusión sobre si Dios ejerce su providen- 
cia también en las cosas humanas, si reflexionamos un poco, no 
puede negarse que la providencia divina se extienda a las cosas 
humanas, e incluso a todos los mínimos detalles: puesto que 
como cualquier providencia es tanto más perfecta cuanto que se 
extiende sobre un mayor número de cosas, siendo la providen- 
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cia divina perfectísima, es necesario que se extienda a todas las 
cosas, y que nada deje intacto. 

Además, vemos que todas las causas, por un impulso natu- 
ral y, por decirlo así, por un vehemente afecto, se inclinan a per- 
feccionar y conducir ordenadamente sus propios efectos, y que 
todos los animales ejercen de algún modo una admirable provi- 
dencia sobre su prole. Pues bien, puesto que todo lo que hay de 
bueno en la causa segunda (esto es, las criaturas), deriva de la 
causa primera (esto es, el creador), a la cual tienden a asimilar- 
se en todo, se deduce que también la causa primera ejercerá una 
minuciosa providencia sobre todas las cosas, siendo ella la 
causa de cada una de ellas. 

Por otro lado, si Dios no ejerciera su providencia en las 
cosas humanas, ¿qué razón podríamos aducir para explicar 
esto? Debiéramos decir que no puede, o que no sabe, o que no 
quiere. Pero ninguna de estas cosas puede atribuirse a Dios, 
porque ¿cómo es posible que Dios no pueda o no sepa lo que un 
hombre sabe y puede? Si un hombre bueno fuera capaz de 
conocer y ejercer su providencia sobre las cosas humanas, que- 
rría también hacerlo (de otro modo, no sería bueno), así que 
¿cómo podría Dios no querer ejercer su providencia en modo 
absoluto, detentando Él el más alto poder y saber, y siendo ade- 
más perfectamente bueno? 

Si Dios no tuviera providencia sobre las cosas humanas, 
¿por qué le ha sido dado al hombre el instinto natural hacia el 
culto divino? Pues sabemos que Dios y la naturaleza no hacen 
nada en vano. Por eso, si es propio de insensatos afirmar que 
Dios no existe o que no ejerce su providencia en las cosas huma- 
nas, es propio de hombres prudentes el saber y pensar conti- 
nuamente que existe alguien que gobierna el mundo, y que tiene 
tal providencia de los hombres cuanto del resto de la naturale- 
za; esto es, tal y como Él conduce a los seres naturales a su fin 
con los medios apropiados, con los debidos medios guía Dios a 
los hombres hacia la felicidad. Y porque Él lo dispone todo 
minuciosamente, no es menos cierto que guía todas las cosas 
hacia su propio fin, siempre según la exigencias de la forma de 
cada ser. 

Es por esta razón por lo que estando el hombre dotado de 
libre arbitrio, Dios lo conduce a la felicidad por medio de esta 
facultad??; por lo que entre los hombres, unos son buenos, otros 
malos. Son buenos los que no se apartan de la razón, ni de las 


18 Savonarola acepta sin mayor discusión la compatibilidad entre el libre 
albedrío y la providencia divina, sin entrar en un debate para el que se necesi- 
taría un tratado específico y que aborda con cierta prolijidad en otros escritos 
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iluminaciones e inclinaciones hacia lo divino, sino que se 
esfuerzan por complacer a Dios en todo. Y son malos aquellos 
que no siguen la razón, y que se conducen en la vida con poca o 
ninguna rectitud. Así que si Dios ejerce su providencia en las 
cosas humanas y es un ser justo, ciertamente premiará a los 
buenos y castigará a los malos. 

Por otro lado, no vemos que esto último se verifique en la 
presente vida. Por tanto, si no queremos negar la providencia y 
justicia divinas, habremos de poner este juicio en la otra vida, 
en la que los justos encontrarán su premio y los impíos su cas- 
tigo. Por ello, debemos en todo intentar complacer a Dios con 
una buena vida. Pero no existiendo una vida mejor que la cris- 
tiana, es obvio que no debemos darnos a ninguna otra religión 
si lo que queremos es vivir rectamente y complacer a Dios. Ni 
puede esta vida quedar sin recompensa, ni verse privada de la 
felicidad que le conviene, porque en ese caso debiéramos acep- 
tar que no existe ninguna forma de vida humana que conduzca 
a la felicidad. Pero, en verdad, la vida de los cristianos eviden- 
cia que Dios cuida de ellos con una providencia particular, De 
otro modo, si la fe de los cristianos no fuese cierta, ni su vida 
estuviese sujeta a la providencia, Dios no permitiría que ellos 
permanecieran en un error de tales dimensiones, bien sabiendo 
nosotros que Él ilumina a los rectos de corazón, mientras que 
condena a los perversos e impíos con la ceguera y la obstina- 
ción. 

Pero si todo esto es así, habremos de creer en Cristo y de 
vivir cristianamente, porque de este modo no podemos perder- 
nos, y seremos felices en el siglo y el futuro, como se deduce con 
evidencia de nuestras disquisiciones. 


*kx* 


Una vez que alguien haya decidido, tras examinar este pri- 
mer precepto, seguir los principios de la vida cristiana, deberá, 
de acuerdo con nuestro segundo precepto, examinar atenta- 
mente la esencia de la vida cristiana que, como ya hemos expli- 
cado, consiste básicamente en la gracia santificante. En este 


(por ejemplo, en el ya mencionado Trattato contra li astrologí). La cuestión había 
hecho correr ríos de tinta durante toda la Edad Media y lo seguirá haciendo 
durante el Renacimiento en los libros de Giovanni Pico della Mirandola, M. 
Ficino y P. Pomponazzi, por sólo citar algunos autores bien conocidos. Por lo 
demás, es obvio que todas las demostraciones savonarolianas sobre la existen- 
cia de Dios y su efectiva providencia parten como premisa de una concepción 
armonicista y teleológica del mundo y la naturaleza. 
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sentido, algunos que pretenden vivir cristianamente, presta- 
mente se vuelcan en las ceremonias del culto y piensan que vivir 
cristianamente consista en el hecho de observarlas y practicar- 
las exteriormente, y de aquí que muchos acaben luego decep- 
cionados. Porque dicen ser cristianos, y mienten; pues, en reali- 
dad, se van haciendo tibios, insensatos y soberbios, porque 
como los hombres miran lo exterior, los halagan; Dios, empero, 
los mira al corazón y les dice: «Vosotros pretendéis pasar por 
justos ante los hombres, pero Dios conoce vuestros corazones; 
porque lo que es para los hombres estimable es abominable 
ante Dios»!”. 

Quien quiere vivir cristianamente debe ante todo esforzarse 
por conseguir la gracia de Dios; ni debe cesar de buscarla hasta 

ue por signos evidentes no esté seguro de que la ha consegui- 

o. Y puesto que la gracia viene infundida a través de los sacra- 
mentos, el hombre que desea ser cristiano debe apartar de sí 
cualquier tipo de resistencia interior, y debe disponerse a reci- 
bir estos sacramentos de la manera más perfecta posible. Por 
eso, si el fiel, por ejemplo, no está bautizado, debe recibir el 
sacramento del bautismo con fe no simulada y con recto pro- 
pósito; y si es ya cristiano, pero pecador, debe con verdadera 
constricción y sincera confesión someterse en perfecta confor- 
midad al sacramento de la Penitencia; y debe prepararse devo- 
tamente al sacramento de la Eucaristía; y perseverar en estas 
cosas hasta que no advierta que verosímilmente ha recuperado 
la gracia de Dios. 

Y las señales más obvias de que uno está en la gracia de Dios 
en el caso de los advenedizos parecen ser las siguientes: prime- 
ro, un gran pesar por los pecados cometidos en el pasado, acorn- 
pañado de la firme decisión de no volver a repetirlos; segundo, 
el firme propósito de vivir bien según los preceptos de Dios y de 
acuerdo con la propia condición; en tercer lugar, delectación en 
las cosas divinas y las buenas obras, al tiempo que desprecio por 
la cosas temporales y terrenales; en cuarto lugar, el deseo de la 
vida futura y odio hacia la vida presente. 

Ahora bien, una vez que alguien venga a saber por estos sig- 
nos que ya es cristiano, habrá de saber que en las cosas del 
Señor, no progresar equivale a retroceder. Por eso en la vida 
cristiana progresa quien aumenta todos los días su gracia y su 
fervor, o quien se confirma más y más en éstas y en la virtud. 
Y como ya señalamos antes, esto se consigue sobre todo practi- 
cando continuamente la oración, que no puede llevarse a cabo 
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sin poseer la simplicidad de corazón, la simplicidad exterior y el 
desprecio de lo superfluo. 

Y es esto lo necesario para quien quiere vivir como cristia- 
no: vivir en la simplicidad según el estado que cada cual ha 
determinado de un modo fijo para su vida, y de acuerdo con lo 
determinado por nosotros anteriormente. Éste se verá inmerso, 
en la medida en que le es posible, en las cosas divinas; así, o 
bien amará a Dios a través de la oración, o se esforzará en la 
caridad hacia el prójimo a través de las obras de misericordia, 
sean espirituales o corporales, en su propia casa o en la de otros. 

Pero puesto que es difícil o casi imposible ofrecer reglas ine- 
quívocas a las diversas condiciones y estados de los hombres, 
aconsejo que quien desee vivir como cristiano elija un padre 
espiritual que sepa orientarle en todo en virtud de su experien- 
cia y doctrina; y le aconsejo que actúe en todo según su conse- 
jo, y sobre todo en materia espiritual. 

Pero cuidado, no vaya a caer en manos de los tibios, los cua- 
les tienen apariencia de religiosidad, pero carecen de la verda- 
dera virtud. Y a alguno le podrá parecer difícil evitar a los tibios 
e hipócritas con apariencia de santidad, puesto que sólo Dios es 
capaz de escrutar el corazón, mientras que a los hombres se nos 
ha dicho que «por sus frutos los conoceréis?%», frutos que pare- 
cen existir en el caso de los tibios e hipócritas. Con todo, no será 
un escollo esto para quien quiere caminar recto, porque está 
escrito: «Para los rectos de corazón una luz resplandece en las 
tinieblas»?!. Y «su unción os mostrará cada cosa»?”, Pues, en 
efecto, también entre las cosas naturales aquellas que tienen 
formas diferentes no pueden coincidir en todo, y especialmente 
diremos esto de las formas que no sólo son diferentes sino que 
son contrarias, al menos parcialmente. Pues bien, es evidente 
que la forma del tibio y la del verdadero cristiano son contrarias 
entre sí, porque el cristiano busca la gloria de Dios, el tibio la 
suya propia. Por eso el tibio no puede nunca convenir en todo 
con el cristiano. Y de aquí podemos deducir que el tibio no 
puede ocultarse a quien es recto y vehemente de corazón, sobre 
todo si tiene tratos con él durante largo tiempo, y máxime por- 
que, como ya hemos dicho, el cristiano es iluminado por el 
Espíritu Santo. 

Por eso, cuando uno descubra que su padre espiritual es un 
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tibio, huya de él sin demora como de una víbora, porque dice 
Salomón: «Será sabio quien camine junto a sabios; pero el 
amigo de los ignorantes acabará por parecerse a ellos?». Quien 
encuentre, a la inversa, un verdadero padre espiritual, descú- 
brale a éste todos los secretos de su corazón, confíesele sus 
pecados a menudo y con simplicidad; y a menudo también se 
disponga a comulgar frecuentemente porque, como ya dijimos, 
la Confesión y la Comunión son entre todos los sacramentos los 
más idóneos para actuar, acrecentar y mantener la gracia. Por 
ello, todo cristiano debe prepararse bien a sí mismo para fre- 
cuentar devotamente estos dos sacramentos. 


xix 


Pero aun después de que uno se haya hecho un buen cris- 
tiano y se haya comprometido a vivir cristianamente, el tercer 
precepto a tener presente es la consideración de las muchas tri- 
bulaciones por las que se accede al reino de Dios. Pues en la reli- 
gión cristiana decimos que vivir bien consiste en hacer el bien y 
soportar el mal, y en perseverar en esto hasta la muerte. Quien, 
por tanto, desea empezar a vivir como cristiano debe preparar- 
se a las tentaciones y a las tribulaciones, como dijo aquél: «Hijo, 
si te entregas al servicio de Dios, muéstrate firme en la justicia 
y en el temor, y prepara tu alma a la tentación»?*, Además, es 
evidente que las flechas que pueden preverse hacen menos 
daño. Por ello, para poder uno mismo soportar todo más fácil- 
mente, debe antes que nada traer a la mente a menudo la pasión 
y trabajos de Cristo y de los santos del Antiguo y Nuevo 
Testamento, y leer con frecuencia las historias y vidas de los 
santos, porque como dice el Apóstol: «todo cuanto está escrito, 
para nuestra enseñanza fue escrito, a fin de que por la pacien- 
cia y por la consolación de las Escrituras estemos firmes en la 
esperanza»”, 

En segundo lugar, debe tener a menudo presente ante la 
vista, o mejor casi siempre, la brevedad de la vida actual y 
la eternidad de la vida futura, bien sea como gloria eterna o 
como castigo eterno. Pues, en efecto, siendo necesario que este 
breve tiempo transcurra hasta alcanzar su final, si uno mira con 
atención esto, tendrá en nada las tribulaciones de este mundo si 
a cambio se le ofrece la posibilidad de salvarse de las penas eter- 
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nas del infierno y de acceder a la gloria sempiterna de la patria 
celeste. 

En tercer lugar, el hombre cristiano debe pensar que Dios ha 
preparado el máximo premio para quienes soporten tentaciones 
y persecuciones por su amor, tal y como está escrito: «ni el ojo 
vio, ni el oído oyó, ni vino a la mente del hombre lo que Dios ha 
preparado para los que le aman»?*, Quien quiera sopesar bien 
todo esto no tendrá nunca miedo a las tribulaciones, sino que 
dirá junto al Apóstol: «los padecimientos del tiempo presente no 
son nada en comparación con la gloria que ha de manifestarse 
en nosotros»””, por la gracia de nuestro Señor Jesucristo. 

A ÉL, junto con el Padre y con el Espíritu Santo, el honor y 
el imperio per infinita saecula saeculorum. Amen. 
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